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La estructura y los contenidos de este manual derivan de las cues- 
tiones fundamentales de la ciencia teológica, y de consideraciones de 
realismo pedagógico. Se trata de un libro que quiere recoger temas 
básicos de la teología, y presentarlos de un modo útil y comprensible 
para los lectores. Muchos de estos se asomarán por primera vez en estas 
páginas a la teología. Otros podrán contrastar y puntualizar conoci- 
mientos que en alguna medida ya poseen. 


El autor es consciente de que en una época de transición, que vive 
una cierta crisis de la teología, no resulta fácil optar por contenidos 
introductorios que a todos parezcan bien elegidos. Pero lo que podía 
haber sido fuente de perplejidad se convierte de hecho en una reco- 
mendación a adoptar un camino que conduzca lo más recto posible a la 
meta natural de una introducción como la que el lector tiene en sus 
manos. 


El libro se divide en cuatro secciones, tituladas la Teología (1), los 
Presupuestos de la Teología (ID, las Fuentes de la Teología (11D), y la 
Teología como Ciencia (IV). 


La brevedad de la primera Sección, que comprende dos capítulos, 
permite advertir su importancia. Trata de la teología, y de la gran cues- 
tión que constituye la razón de ser de la ciencia teológica: Dios que se 
revela en Jesucristo. Aunque una percepción más acabada de ambos 
asuntos y de los problemas que suscitan no se alcanzará hasta más ade- 
lante, el lector podrá captar, ya desde el principio, algo de la naturaleza 
del terreno en el que se adentra. 

. La Sección segunda se ocupa de los factores constitutivos o condi- 
ciones de posibilidad de la teología, es decir, de aquellos elementos 
divinos y humanos, de los que la teología depende para su formación y 
desarrollo. Estos elementos son básicamente tres: la fe de la Iglesia, la 
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razón humana, y el lenguaje como aspecto fundante de la existencia 
personal, tanto comunitaria como individual. 


Fe, razón y lenguaje reciben aquí tratamiento sucesivo, pero se 
hallan profundamente interrelacionados. Porque la fe se inserta en los 
procesos de la mente humana, que determinan el lenguaje, y son a la 
vez determinados por éste. 


La Sección tercera, que expone las fuentes de la Teología, presenta 
y analiza la materia prima de la ciencia sagrada, es decir, los elementos 
positivos que la alimentan y contribuyen a su constitución. 


Se habla, en primer lugar, de la Sagrada Escritura, porque la Pala- 
bra escrita de Dios es el alma y la raíz de la Teología. Sigue la Tradi- 
ción de la Iglesia, como fuente normativa, junto con la Escritura, de la 
religión cristiana. 

La experiencia creyente hace referencia al existir cristiano, es 
decir, a la existencia humana según el Evangelio que, activa y operante 
en el suelo eclesial, es también una fuente de la Teología. Se recoge 
aquí la vivencia de los hombres y mujeres cristianos que han recibido 
su fe de la Iglesia, y que han enriquecido a ésta con su vida y con sus 
virtudes. 


En esta secuencia de fuentes teológicas no puede faltar la historia, 
entendida sobre todo como dimensión y curso temporal de la realidad, 
que permite una comprensión cada vez más honda de la Palabra de 
Dios. Porque el hombre y la mujer, interlocutores de Dios y destinata- 
rios de la autorrevelación divina, son seres históricos. 


El Magisterio no figura el último en ésta relación porque sea menos 
importante. Aparece como la referencia eclesial de los otros factores, y 
como un servicio que ayuda a la recta comprensión de cada uno de 
ellos. 


La cuarta y última Sección se ocupa de la Teología en cuanto actl- 
vidad científica, rigurosa y sistemática. La contempla unitariamente 
como sabiduría, ciencia, y praxis de la vida eclesial, porque la teología 
se enraíza en el existir de la Iglesia. 


La Teología, ciencia de fe, es consciente de su condición de saber 
situado, es decir, de su honda relación con los tiempos históricos y con 
la cultura. Su aspiración a la universalidad no impide su asociación 
estrecha con épocas y lugares, ni su naturaleza de saber estable dismi- 
nuye su conciencia de provisionalidad e imperfección. 


El método teológico es por eso una cuestión central que nunca 
puede ni debe considerarse cerrada. En torno al Concilio Vaticano ll, la 
Teología ha adquirido una particular autoconciencia de sí misma, .y 
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consiguientemente de su carácter y tareas. El método para realizarlas se 
sitúa entre dos polos, que son la Revelación y la cultura. Sin docilidad 
a la Palabra de Dios no hay teología, y tampoco puede haberla sin aper- 
tura a la cultura profana. 


Estos imperativos se reflejan en el decisivo papel de la filosofía, 
que es como el cuerpo y el lenguaje de la teología, como las matemátI- 
cas son el lenguaje de la física. Sin filosofía no puede haber expresión 
teológica, porque la gramática no basta. Cuestión central resulta enton- 
ces la de discernir, con criterio adecuado, los instrumentos filosóficos 
más aptos para construir la teología. 


El capítulo decimoquinto analiza, de un lado, las distintas discipli- 
nas teológicas, que en el marco de la unidad de la teología constituyen 
sus ramificaciones, aunque no al modo de sumandos o espacios inde- 
pendientes. Vertebradas todas por la dogmática y fecundadas por la 
espiritualidad, destaca en ellas la dimensión ecuménica, porque cual- 
quier proyecto teológico debe incluir, como horizonte y como meta, la 
unidad de los cristianos. 


El texto concluye con una breve historia de la teología cristiana. 
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CAPÍTULO I 


LA TEOLOGÍA 


Iniciamos la exposición de la materia presentando la noción de teo- 
logía que estará presente a lo largo de toda la Introducción. Tratamos 
también en estas primera páginas de la razón de ser y del sentido de la 
teología dentro de la Iglesia. 


l. SENTIDO Y NATURALEZA DE LA ACTIVIDAD TEOLÓGICA 


Llamamos teología a la actividad de los creyentes que tratan de 
comprender más profundamente la Palabra de Dios y de exponerla de 
manera ordenada y sistemática, en base a la Sagrada Escritura, la Tra- 
dición de la Iglesia, y la razón humana iluminada por la fe. 


- La Teología presupone la fe en el Dios Vivo de la Revelación 
judeo-cristiana, que es el Dios de Abraham, Isaac y Jacob, y sobre todo 
el Dios y Padre de Jesucristo. Se basa en la capacidad de la razón 
humana para acercarse a los misterios revelados, con el fin de contem- 
plarlos y exponerlos con el máximo rigor posible y con el respeto reli- 
g10so0 que merecen. 


La Teología es reflexión acerca de la Palabra divina. Es fe que 
busca evidencias y razones. Recibe su materia prima de la Revelación. 
A la Teología pertenece tanto el creer como el pensar. Sin ambas acti- 
Vidades fundidas en un mismo y único acto del cristiano —creencia y 
Pensamiento— no hay Teología. 


Aunque es una actividad de hombres y mujeres creyentes concre- 
tos, la Teología no es una empresa meramente individual. Es la Iglesia 
Misma quien busca comprender y profundizar mejor su propia fe. La 

eología debe hacerse por lo tanto en el suelo y a partir de la vida de la 
Iglesia, en su beneficio y para su crecimiento. 
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Pero la Teología, tal como hoy la entendemos, es, sin embargo, una 
actividad humana. Es decir, no se identifica sin más con la Palabra de 
Dios ni con la misma sabiduría divina, aunque tenga mucho que ver con 
ellas. No es un saber directamente infundido por Dios en el intelecto 
humano, sino que procede del esfuerzo laborioso y voluntario de ese 
intelecto, iluminado por la fe cristiana. No es en consecuencia un sim- 
ple quehacer profano. 


La Teología se desarrolla en el marco de la gran empresa intelec- 
tual humana, y participa del carácter de todo impulso racional, que 
tiende por definición a la inteligibilidad y a la coherencia. Pues la vida 
de la fe es un aspecto de la vida del espíritu considerado en su conjunto, 
aunque el intelecto creyente suponga mucho más que la actividad aní- 
mica natural del ser humano. 


Existe, en efecto, una continuidad entre la Teología cristiana y la 
actividad general humana dedicada a la comprensión racional del 
mundo. Es decir, hay continuidad entre el quehacer teológico Y. €l 
empeño racional de la filosofía y de las ciencias empíricas. Bien enten- 
dido, sin embargo, que de la Teología cristiana derivan afirmaciones, 
contenidos y perspectivas que no sólo confirman sino que también puri- 
fican, juzgan críticamente y superan los procesos de pura racionalidad. 


2. LA TEOLOGÍA, DESARROLLO ESPONTÁNEO Y REFLEJO DE LA FE 


a) La Teología cristiana tiene un origen propio y específico. No 
procede de la simple curiosidad intelectual ni se dedica a satisfacerla. 


Igual que la Palabra de Dios, reflejada en la Biblia y en la Tradición 
de la Iglesia, no tiene como fin aumentar nuestros conocimientos profa- 
nos o científicos, ni proporcionarnos saberes que puedan ser adquiridos 
con el estudio y el esfuerzo humanos, tampoco la Teología se ocupa de 
cuestiones o especulaciones puramente intelectuales y teóricas, ni tiene 
como cometido ampliar el campo de nuestra información ordinaria. 


La Teología es una ciencia de salvación, que debe en último tér- 
mino ayudar al hombre a conseguir su destino eterno. No es un lujo 
intelectual, sino una necesidad de la vida cristiana, que no puede ser 
satisfecha por ningún otro campo del saber. «En la fe cristiana están 
intrínsecamente ligados el conocimiento y la vida, la verdad y la exis- 
tencia» '. La realidad que se presenta en la Teología aparece efectiva- 


l. Instrucción sobre la vocación eclesial del teólogo, 1990, n. 1. 
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mente como un valor para la vida humana, como algo que hace a la vida 
digna de ser vivida. 


b) La Teología existe porque es, en primer lugar, como un desarro- 
llo natural y espontáneo de la vida de fe. Es una manifestación de vita- 
lidad espiritual. Por eso la Teología bien entendida nunca es una mera 
técnica de pensar ideas religiosas y de reflexionar neutralmente sobre 
ellas. La Teología es mucho más, porque es un movimiento necesario 
de la misma razón y existencia creyentes, que buscan penetrar y asiml- 
lar mejor los misterios creídos. 


Hay así una teología espontánea, que es aquella comprensión de la 
fe que tiene todo creyente por el simple hecho de serlo. Esta compren- 
sión deriva de la tensión de la mente hacia la verdad, que incluye un 
dinamismo intelectual y de amor. «Hacer teología es una tarea exclusi- 
vamente propia del creyente en cuanto creyente, una tarea vitalmente 
suscitada y en todo momento sostenida por la fe»?. Como el hombre es 
naturalmente un filósofo, así el cristiano es naturalmente un teólogo”. 


La reflexión sobre la fe, que se incorpora a la fe y la enriquece, 
tiene lugar espontáneamente en todo individuo cristiano. Esta inteli- 
gencia espontánea de la fe no usa todavía un lenguaje refinado y pre- 
ciso, y se vale más bien de las expresiones del lenguaje ordinario. En 
cualquier caso, la Teología pertenece a la esencia e impulso íntimos de 
la fe, y forma un todo con ella. 


«El trabajo del teólogo responde de ese modo al dinamismo pre- 
sente en la fe misma: por su propia naturaleza la Verdad quiere comu- 
nicarse, porque el hombre ha sido creado para percibir la Verdad y 
desea en lo más profundo de sí mismo conocerla para encontrarse con 
ella y descubrir allí su salvación... La Teología contribuye a que la fe 
sea comunicable y a que la inteligencia de los que todavía no conocen 
a Cristo la pueda buscar y encontrar»*. 


Cc) La actividad teológica procede por tanto de la fe. Es un saber de 
fe que supera la razón sin negarla. La existencia de la Teología se 
explica por las características propias de la fe, que de un lado posee ya 
su objeto y de otro lado está en continuo movimiento hacia él, con el 
fin de aprehenderlo mejor y amarlo más. 


Suele decirse que por su carácter íntimo de adhesión a un misterio, 
el acto de fe incluye simultáneamente un aspecto de tranquilidad o 


2. Insegnamenti di G. Paolo II, V, 3, 1982, 1051. 
3. Cfr. B. MONDIN, Introduzione alla Teologia, Milano, 1991, 8. 
4. Instrucción sobre la vocación eclesial del teólogo, a. 7. 
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quietud y un aspecto de sana inquietud o de búsqueda. Tanto San Agus- 
tín como Santo Tomás de Aquino lo tienen en cuenta cuando hablan de 
la fe que busca entender (fides quaerens intellectum), y de que creer es 
pensar con asentimiento: cum assensione cogitare”. 


La aceptación del misterio revelado que lleva a cabo el creyente en 
el acto de fe no contiene nada inestable, sino que es firme por natura- 
leza y excluye toda duda o vacilación acerca de lo que se cree. La razón, 
impulsada por la voluntad, admite la verdad revelada, a pesar de no ser 
evidente, y consiente en ella. 


Pero dado que la razón está hecha para la evidencia, la adhesión de 
la fe va acompañada necesariamente de una búsqueda respetuosa, y por 
eso adhesión e inclinación a ver son dos aspectos esenciales del acto 
humano de la fe. 


Aunque esa inclinación a la reflexión puede ser débil en muchos 
creyentes, habrá siempre un comienzo de búsqueda intelectual ence- 
rrado en el acto de fe. La fe es en todo momento una «fides quaerens 
intellectum». De modo que virtual o incoativamente, el creer supone ya 
teología. La Teología es entonces —considerada bajo este aspecto sub- 
jetivo— la reacción total, y no sólo intelectual, de la persona en pre- 
sencia del misterio. 


d) Pero la Teología es además posible y necesaria porque el objeto 
de la fe se presta en sí mismo a una reflexión. Si el creyente acepta los 
misterios de la Revelación es porque considera que no están desprovis- 
tos de sentido y afectan a los asuntos fundamentales de su existencia. 
Aunque sea trascendente, el misterio de la salvación tiene que ser pene- 
trable de algún modo por el espíritu humano. Es decir, el contenido de 
la fe implica cierta inteligibilidad y coherencia de la fe misma, y puede 
convertirse en objeto de reflexión y de estudio más profundo. 


La reflexión propia de la fe puede revestir, por lo tanto, dos formas 
principales. Una es la manera espontánea de pensar sobre lo que cree- 
mos, tal como puede encontrarse ocasionalmente en todos los fieles 
cristianos. Hay además una reflexión deliberada, rigurosa y metódica, 
que es lo que propiamente llamamos Teología. 


Esta teología especializada o científica, de la que aquí nos ocupa- 
mos preferentemente, no se limita a usar los instrumentos propios del 
conocimiento ordinario y del sentido común, sino que utiliza sobre todo 
categorías más rigurosas, se ajusta a métodos precisos, y apunta a una 
construcción sistemática de los datos suministrados por la fe. 


5. Suma de Teología 2-2, 2, 1. 
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Pero sin la fe no es posible la Teología. Dado que la Teología es 
ciencia de lo real y de lo verdadero, y no de puras ideas, sólo puede 
basarse en el carácter sobrenatural del conocimiento revelado. Fuera de 
la fe se puede desde luego estudiar el Cristianismo, pero en tal caso 
estamos en presencia de una simple ciencia del espíritu, no de la Teo- 
logía. Por eso se dice que «la fe es como el hábito de la teología»?. La 
Teología no es entonces una mera actividad intelectual profana. Es una 
ciencia religiosa, o la fe en estado de ciencia. 


3. Los TÉRMINOS TEOLOGÍA Y TEÓLOGO 


Los términos teología, teólogo y otros pertenecientes a la misma 
familia semántica aparecen usados con relativa frecuencia en el paga- 
nismo. La palabra teología sirve a los antiguos griegos para designar los 
relatos de poetas, como Homero y Hesíodo, que se refieren a los dio- 
ses. El término parece haber surgido en el Orfismo tardío, y el mismo 
Orfeo es denominado habitualmente el teólogo por excelencia”. 


Platón emplea al menos una vez la palabra teología, que es para él 
sinónimo de mitología en su valor y sentido más profundos. Aristóteles 
lo usa con un significado parecido, pero en un conocido pasaje de la 
Metafísica (VI, 1 1025a, 19) habla también de la «filosofía teórica» 
como algo dividido en tres partes: matemática, física y teología. Teolo- 
gía es aquí sinónimo de metafísica *. 

Los filósofos estoicos del siglo Il a. C. han ampliado el sentido de 
la voz teología, y designan con ella las explicaciones sobre los dioses 
elaboradas en el mundo intelectual, que suelen ser de orden poético o 
mitológico, cultual y filosófico. «Se observa aquí —dice Congar— lo 
que caracteriza a toda teología pagana, en la que la divinidad se consi- 
dera siempre como una trasposición o una explicación de cosas de este 
mundo, y no en su misterio personal o su naturaleza íntima»”. 


Los autores cristianos introducen paulatinamente en el término, 
como cabía esperar, aspectos nuevos, que lo cargan de resonancias y sig- 


nificaciones mucho más originales de las que podía imaginar el paga- 
nISMO. 


San Justino conoce el verbo theologein, que designa la actividad 
exegética cristiana sobre los textos bíblicos '. Clemente de Alejandría 


6. TOMÁS DE AQUINO, /n Boethii de Trinitate, 5, 4, 8. 
7. Cfr. Th. BONHOEFFER, Die Wurzeln des Begriffs Theologie, ABG 34, 1991, 7. 
8. Cfr. Y. CONGAR, Théologie, DYHC XV, 342. 
9. ld. 343. 
10. Cfr. Diálogo con Trifón, 113, 2. 
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refleja el espíritu de Platón cuando alaba al estoico Cleantes con la 
observación de que este filósofo no ofrece en sus escritos teogonía sino 
verdadera teología. Es decir, ofrece una ciencia emparentada con la 
filosofía y opuesta a la fabulación mitológica". La acepción pagana de 
la palabra teología sugiere en Clemente una significación abstracta que 
podría aplicarse al conocimiento cristiano de Dios. 


Para Orígenes, teología es ya una doctrina recta sobre Dios, y parti- 
cularmente sobre Cristo, considerado Dios Salvador”. Eusebio de Cesa- 
rea es autor de una obra denominada «teología eclesiástica», donde la 
voz teología aparece por primera vez en el título de un libro cristiano, con 
un significado que recuerda en algunos aspectos al de Orígenes. 


San Atanasio lleva a cabo una ampliación del sentido de la palabra, 
que supone al mismo tiempo una delimitación, dado que todas las acep- 
ciones resultan homogéneas. Atanasio introduce el concepto de cono- 
cimiento teológico, y habla asimismo de la perfección y carácter com- 
pleto de la teología como ciencia de Dios Trino ”. 


San Basilio es el primero que distingue entre teología, como doc- 
trina sobre Dios, y economía, como historia de salvación. En corres- 
pondencia con su sentido literal, la teología se ocupa del misterio de 
Dios considerado en sí mismo, mientras que la economía se centra en 
el misterio de la salvación humana realizada por Jesucristo **. 


Es interesante hacer notar que Evagrio Póntico, escritor ascético 
casi contemporáneo de Atanasio y Basilio, habla de la teología como 
actividad no discursiva, sino unitiva respecto a Dios. «El Cristianismo 
—+*scribe— es la doctrina de Cristo, nuestro Salvador, que se compone 
de la práctica, la física y la teología» '*. Estos términos designan las tres 
etapas que Evagrio distingue en la vida espiritual. La práctica se ocupa 
de la purificación del alma; la física se aplica a la contemplación de los 
seres creados, como preparación a la teología, que es etapa final de 
carácter infuso. 


Este uso relativamente atípico de las voces teología y teológico es 
del todo afín al sentido que, en los escritores cristianos de los prime- 
ros siglos, recibe la palabra teólogo. El teólogo es un vidente directo 
de los misterios divinos, que se hallan patentes a su espíritu por gracia 
extraordinaria. Teólogo es quien goza de la contemplación mística de 
Dios. 


11. Cfr. Protrepticus 6, 72; Stromata, ed. O. Stáhlin, 57, 3. 

12. Cfr. Contra Celso, 6, 18; Com. in Joan, 2, 34. 

13. Cfr. Orationes Tres contra Arianos, PG 26, 48 y 49. 

14. Cfr. Epístola 8, 3, Adversus Eunomium, PG TT: 

15, Tratado práctico 1 (ed. Sources Chrétiennes, n. 171, 498-499), 
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Orígenes aplica la denominación de teólogo a Jesucristo, «que 
anunció a sus discípulos las verdaderas características de Dios»*"; y se 
refiere habitualmente a San Juan con ese nombre”. 


Para San Atanasio de Alejandría, los teólogos son los autores de la 
Sagrada Escritura, es decir, hombres que han recibido algún tipo de 
sabiduría infusa ”. 


El término teología presenta en los escritores cristianos del Occi- 
dente latino una aparición lenta y relativamente tardía. Tertuliano lo usa 
pero no lo aplica a la ciencia cristiana de Dios”. Mario Victorino habla 
de «conocimiento de la teología» (cognitionem theologiae), como el 
«conocimiento de Dios y de Cristo, de El mismo y de su venida, así 
como de las demás cosas relacionadas con ese saber»”. 


San Agustín emplea cerca de ochenta veces las palabras teología y 
teólogo, pero lo hace casi siempre en el sentido que les daba el autor 
latino Varrón (+27 a. C.). Este distinguía entre teología física o natural 
(interpretación filosófica de la mitología), poética (mitología), y polí- 
tica (culto sagrado). En contraste con este planteamiento, Agustín rei- 
vindica un saber sagrado más fiel a su objeto divino”. Cuando nuestro 
autor no usa el término teología en alguno de los sentidos de Varrón, 
suele referirse con él a la filosofía platónica. 


Para Juan Escoto Eriúgena (siglo IX), la teología es principalmente 
la Palabra misma de Dios consignada en las Sagradas Escrituras. Es la 
parte primera y suprema de la Sabiduría, que se acerca a Dios mediante 
la afirmación y la negación. Es en último término una ciencia o cono- 
cimiento mucho más carismático que discursivo”. 


Pedro Abelardo (1079-1142) es el primero que utiliza la palabra 
teología con el sentido que hoy recibe entre nosotros”, si bien le sirve 
para designar globalmente el contenido de una obra (Introductio ad 
theologiam), que se ocupa del conjunto de las doctrinas cristianas, y no 
abstractamente una disciplina como la filosofía o las matemáticas. Pero 
en cualquier caso, el saber teológico se dispone por este tiempo a adqui- 
rir rango de disciplina académica en las recién creadas Universidades 


16. Cfr. Contra Celso, 71. 
17. Cfr. Fragmenta in Evangelium Joannis, fragm. 1, 14 y 27. 
18. Cfr. Contra Gentes, 35; De Incamatione Verbi, 10, 2; 56, 2. 
19. Cfr. R. BRAUN, Deus Christianorum. Recherches sur le vocabulaire doctrinal de Tertullien, 
Paris, 1977, 26. 
20. In Epistolam Pauli ad Ephesios liber primus, CSEL 83, 1. 
hi 21. Cfr. G. Maprc, Teologia. Note augustino-érigenienne, en From Augustine to Eriugena, Was- 
ington, 1991, 117 s. 
22. Cfr. Periphysion, 11, PL 122, 553 D; 555 B; 568 B; 631 D. 
23. Cfr. J. RIVIERE, Theologia, Revue des Sciences Rel. 16, 1936, 47-57. 
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(la Sorbona de París se funda en el siglo XID, y se diferencia clara- 
mente de la filosofía, de los estudios bíblicos, y del derecho canónico. 


Habrá que esperar al siglo XIII para encontrar el término con la sig- 
nificación científica y epistemológica que conocemos. Coexiste enton- 
ces todavía por un largo tiempo con expresiones como doctrina cris- 
tiana, sacra scriptura, sacra O divina pagina. Santo Tomás de Aquino 
se sirve de sacra doctrina en la cuestión primera de la Suma de Teolo- 
gía. Habla a veces también de teología en sentido moderno, es decir, 
para referirse a una disciplina concreta que se ocupa de analizar racio- 
nalmente el dato revelado”. 


A partir de este momento histórico, teología es la voz que se 
reserva prácticamente en el ámbito cristiano para designar el conoci- 
miento sistemático y discursivo acerca de Dios y los misterios revela- 
dos. Este proceso de concentración semántica comienza a sufrir una 
cierta erosión en la segunda mitad del siglo XX, cuando el término teo- 
logía, al variar los presupuestos sobre los que estaba construido, da 
entrada a una cierta polivalencia de sentidos. 


4. EL ENCUENTRO HISTÓRICO ENTRE LA PALABRA Y EL LOGOS GRIEGO 


El encuentro histórico entre la Palabra de Dios y el logos griego, o 
entre el misterio cristiano y la razón humana, es un hecho de excepcio- 
nal importancia religiosa y cultural. Ocurre en los siglos primeros del 
Cristianismo, y establece las bases para la armonía y buen entendimiento 
entre la fe y la razón, que son la raíz de la Teología. 


Esta simbiosis entre la razón y la fe no ha sido un hecho fortuito, 
debido simplemente a unas circunstancias históricas y culturales favo- 
rables. Sin restar importancia al marco histórico, hay que decir que el 
entendimiento y la alianza entre lo racional y lo religioso, tal como lo 
concibe el judeo-cristianismo, responde a la naturaleza misma de las 
cosas, es decir, a la esencia del misterio de Dios, y a la dinámica del 
espíritu humano. 


«En el principio existía la Palabra, y la Palabra estaba con Dios, y 
la Palabra era Dios». Estas solemnes afirmaciones que inician el Evan- 
gelio de San Juan, y que son afines al mensaje de San Pablo contenido 
en el discurso del Areópago”” sugieren la existencia de un puente entre 
la fe y la razón, o entre lo que representan Jerusalén y Atenas en la his- 


24. Cfr. In Boethii de Trinitate, 2, 3, 7; Contra Gentes 4, 25; Summa Theologiae 1-2, 71, 6, 5. 
25. Cfr. Hch 17, 22-28. 
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toria de la humanidad. San Juan identifica audazmente la idea griega 
de logos (Palabra) con el Mesías, y alude así a una inequívoca asocia- 
ción de razón y Palabra revelada, de universalismo y de lo que parecía 
particularismo religioso judeo-cristiano. Las inevitables tensiones his- 
tóricas entre los elementos racionales y misteriosos del Cristianismo 
no restan profundidad ni significado a una asociación que es determi- 
nante para entender adecuadamente las concepciones cristianas sobre 
Dios, el hombre y el mundo. 


El Prólogo de San Juan, con su síntesis de arché y de logos, no 
viene desde luego a sacralizar la tradición especulativa antigua, pero 
establece una cierta correspondencia entre la fe bíblica en Dios y la bús- 
queda filosófica. 


a) En su aparición histórica, puede afirmarse que la teología Cris- 
tiana como construcción intelectual presupone no sólo la Sagrada 
Escritura, sino también la filosofía griega. Suele decirse por este motivo 
que el primer teólogo —similar a lo que serán luego los teólogos cris- 
tianos— es el judío Filón de Alejandría. Este filósofo platónico, que 
vivió en las primeras décadas del siglo 1 se impuso el cometido de expo- 
ner el pensamiento religioso de la Biblia en relación con las ideas filo- 
sóficas y culturales de los griegos que le parecían válidas. Empleó así 
gran parte de su vida en componer un extenso comentario al Penta- 
teuco, con una orientación filosófica. Filón es entonces, por su intento 
de armonización de la razón y la fe, un claro anticipador del método y 
los fines de la teología cristiana. Su obra no encontraría, sin embargo, 
seguidores dentro del judaísmo. 


La necesaria diferenciación entre la razón y la fe, entre la filosofía 
y la teología, no impide la existencia de elementos y horizontes comu- 
nes, que exigen no sólo un reconocimiento mutuo como caminos hacia 
la realidad, sino también una mutua implicación. 


La fe supera la razón pero no la elimina. Entra en el mundo de los 
misterios sobrenaturales, que es un mundo invisible donde la razón, que 
Por su propia naturaleza busca evidencia, no puede penetrar por sí sola. 
La razón creyente sabe sin embargo que aceptar los misterios cristianos 
no es absurdo, y sabe también que puede investigarlos con respeto y 
descubrir en ellos horizontes de racionalidad que no sospechaba. 


b) Teología y filosofía no pertenecen a dos mundos incomunicables 
Separados por un abismo, aunque la primera sea religiosa y la segunda 
sea profana o secular. Existe un nexo entre ambas, porque la razón 
actúa en los dos campos, si bien lo hace de modo distinto. Y también 
en ambas disciplinas se hallan presentes consideraciones de autoridad. 

s filósofos han tratado siempre, en efecto, de fundamentar algunas de 
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sus afirmaciones racionales básicas en principios de sabiduría que no 
tienen fácil demostración o no la tienen en absoluto. 


Estas consideraciones explican que la Teología haya sido «conce- 
bida enteramente por los escritores antiguos como el principio de una 
nueva cultura y nunca como una forma de irracionalismo» *. 


La afinidad entre fe y razón, o entre teología o filosofía, se advierte 
claramente en el hecho de que ambas investigan, desde perspectivas 
diversas, el sentido último de las cosas, y ambas proceden también de 
manera ordenada, sistemática y precisa en su investigación. 


Hacer teología es contemplar las cosas e interpretarlas desde su ori- 
gen divino. Mientras que hacer filosofía supone observar la realidad del 
mundo y reflexionar sobre la totalidad de lo que vemos, con el fin de 
descubrir su razón última y su significado. Qué es el mundo, qué es el 
hombre, qué son la vida y el destino humanos son cuestiones que la 
filosofía considera fundamentales y trata de investigar y responder. 


c) Aunque la filosofía sirve para la vida, no es, sin embargo, una 
actividad simplemente pragmática o utilitarista, como es, por ejemplo, 
la ciencia (si bien hay que decir que puede llegar un momento de su tra- 
bajo en el que el científico no puede evitar ni dejar de lado preguntas 
fundamentales acerca del mundo y la existencia humana). 


El acto filosófico tiene mucho en común con el acto poético y el 
acto religioso. No se aprende a filosofar como se aprende o asimila una 
técnica o una mera habilidad práctica. La filosofía es una actividad 
desinteresada. El hombre suele verse impelido hacia ella cuando una 
experiencia singular o llamativa provoca en él una cierta sacudida exis- 
tencial. 


Entre esas experiencias se encuentra la de la muerte y la caducidad, 
las aporías y tensiones que envuelven a la existencia humana, la expe- 
riencia del amor, la del mal, las que llevan a preguntarse por qué es el 
ser más que la nada, etc. 


Filosofía es entonces contemplación inquisitiva de la realidad, y 
sabiduría última, que no debe confundirse con el simple conocimiento 
y mucho menos con la información. 


Esta actividad hace bien al hombre y le enriquece en un sentido 
hondo, que no es material. En la visión platónica del gran banquete, que 
ocurre en el «lugar supraceleste», se dice del alma que «se nutre a la vez 
que mira allí gozosamente lo que verdaderamente existe»?”. 


26. W. JAEGER, Humanismo y Teología, Madrid, 1962, 129. 
27. Fedro 247 D. 
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d) Ocurre además que la filosofía no era en la antigiiedad una sim- 
ple profesión intelectual o docente, sino un auténtico «modo de vivir», 
según el cual el filósofo trataba de regir su existencia y su conducta en 
base a los más elevados principios éticos. También en este aspecto, el 
teólogo, como todo cristiano que reflexiona algo sobre su fe, busca en 
cuanto creyente la máxima coherencia entre lo que profesa y lo que 
hace. Por esta razón los paganos de la época griega y romana hablaban 
de una conversión a la vida filosófica. «Me dí cuenta que la vida que yo 
llevaba no era ya soportable», dice Alcibíades después de conocer y oír 
a Sócrates”. 


Los cristianos de los primeros siglos decían por su parte poseer y 
practicar la auténtica filosofía. San Justino (siglo IM) escribe, por ejemn- 
plo, lo siguiente: «marchóse el anciano, después de exhortarme a seguir 
sus consejos, y no le volví a ver más. Pero sentí inmediatamente que se 
encendía un fuego en mi alma y se apoderaba de mí el amor a los pro- 
fetas y a aquellos hombres que son amigos de Cristo, y reflexionando 
conmigo mismo sobre los razonamientos del anciano, hallé que esta 
sola es la filosofía segura y provechosa. 


»De este modo, pues, y por estos motivos soy yo filósofo, y quisiera 
que todos los hombres, poniendo el mismo fervor que yo, siguieran las 
doctrinas del Salvador. Porque hay en ellas un no sé qué de temible, y 
son capaces de conmover a los que se apartan del recto camino, a la vez 
que, para quienes las meditan, se convierten en dulcísimo descanso» ”. 


e) En el marco de estas consideraciones, que tienden a relacionar la 
Palabra bíblica de Dios (Dabar) y el logos griego, no debe olvidarse una 
diferencia capital que existe entre ambos. El Dabar vincula por su auto- 
tidad, que es la autoridad de Dios. El creyente escucha la Palabra, la 
acepta devotamente y no pide de momento razones, ni examina el con- 
tenido de la Palabra misma, es decir, no la somete a comprobaciones 
por parte de la razón. 


El logos vincula en cambio por su lógica interna, que es captada 
inmediatamente por el intelecto del que escucha y le mueve a la acep- 
tación. Importa aquí sobre todo el análisis del contenido de lo que se 
dice, no la autoridad del que habla. Si un animal o un objeto inanimado 
hablaran con sentido, verían aceptado su mensaje. 


28. PLATÓN, Simposion 215 E. Séneca descubre con entusiasmo a su amigo Lucilio su propia 
experiencia de «conversión»: «siento —escribe— que no solamente mejoro, sino que una trasforma- 
Ción se opera en mí. No garantizo ni afirmo con esto que mi reforma sea perfecta. Conservo aún 
Muchas tendencias que es necesario contener, reducir o fortificar. Pero he aquí ya una prueba del per- 

eccionamiento del alma: ésta advierte sus defectos, que antes ignoraba». Epístola VI, l 

29. Diálogo con Trifón 8, 1-2. 
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Pero esta diversidad entre autoridad de fe y argumentación racional 
no ha originado para el Cristianismo y el pensamiento griego, respecti- 
vamente, vías exclusivas e incomunicables para llegar a las verdades 
buscadas. Es decir, no ha existido un reparto de papeles, en el que los 
griegos hayan monopolizado los caminos racionales de la demostra- 
ción, y los cristianos se hayan limitado a creer y aceptar la Palabra de 
una autoridad revelante. 


La teología cristiana dejó entrar gradualmente en sus métodos el 
peso de la demostración, sin renunciar por ello a su carácter de saber 
teologal. Los filósofos paganos, por su parte, nunca despreciaron la 
autoridad, ni siquiera en su pugna inicial con el Cristianismo. La auto- 
ridad acompañó, en efecto, generalmente la actividad racional de los 
filósofos griegos, y desempeñó —abierta o implícitamente— un papel 
importante en su búsqueda de la verdad: tan importante que llegó a 
transformar la filosofía en una religión. 


En el marco de esta religión de matríz platónica, el paganismo 
culto se distanciará tanto de sus orígenes críticos, que invocará una 
revelación propia (Hermetismo, Oráculos sibilinos, Ciencia teúrgica) y 
desarrollará una oposición entre razón y autoridad que nunca existió 
verdaderamente dentro de la naciente teología cristiana”. 


Los siglos III y IV ven la coronación de este fenómeno, y observa- 
mos en ellos el hecho singular y en apariencia paradójico de que son los 
cristianos y no los paganos cultos quienes se constituyen con gran fre- 
cuencia en defensores de los derechos preteridos de la razón”. 


5. NOCIÓN DE TEOLOGÍA 


a) La Teología puede definirse como la ciencia en la que la razón 
del creyente, guiada por la fe teologal, se esfuerza en comprender mejor 
los misterios revelados en sí mismos y en sus consecuencias para la 
existencia humana. 


Otras definiciones de contenido similar son, por ejemplo, las ofre- 
cidas por Congar y por la Instrucción sobre la vocación eclesial del teó- 
logo. Congar define la Teología como la «ciencia por la cual la razón 
del cristiano, que recibe de la fe certidumbre y luz, se esfuerza mediante 


30. Cfr. J, MORALES, Fe y demostración en el método teológico de San Justino, Scripta Theolo- 
gica 17, 1985, 213 s, 

31. Cfr. J.C.M. VAN WINDEN, Christianisme et Philosophie. Le commencement du dialogue entre 
la foi et la raison, Kynakon I, 1970, 213. 
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la reflexión en comprender lo que cree, es decir, los misterios revela- 
dos, con sus consecuencias» ?. 


La Instrucción entiende la Teología como la actividad creyente que 
busca «una comprensión cada vez más profunda de la Palabra de Dios 
contenida en la Escritura inspirada, y trasmitida por la Tradición viva 
de la Iglesia» ?. 


La actividad teológica es «fides quaerens intellectum»: fe que 
busca entender, impulsada no por una actitud de simple curiosidad, sino 
de amor y veneración hacia el misterio. San Anselmo de Cantorbery 
(1033-1109), que es el autor de esa expresión que indica la esencia de 
la teología, observa que «el creyente no debe discutir la fe, pero man- 
teniéndola siempre firme, amándola y viviendo conforme a ella, puede 
humildemente, y en la medida de lo posible, buscar las razones por las 
que la fe es así. Si consigue entender, lo agradecerá a Dios; si no lo con- 
sigue, se someterá y la venerará» ?. 


b) La fe es siempre presupuesto absoluto de la Teología, no sólo 
porque es su materia prima, dado que la Teología se hace a partir de la 
fe, sino porque la buena teología se debe hacer desde dentro de la fe, y 
es así algo más que una simple reflexión racional sobre los datos de la 
Revelación. Por eso afirma San Agustín: «intellige ut credas, crede ut 
intelligas» (has de entender para creer y has de creer para entender)”. Y 
otros autores posteriores, San Anselmo entre ellos, dicen: «sl no creéis, 
no entenderéis». 


La Teología es entonces desarrollo de la dimensión intelectual del 
acto de fe. Es fe reflexiva, fe que piensa, comprende, pregunta y busca. 
Trata de elevar dentro de lo posible el credere al nivel de intelligere, 
agrupando el conjunto de verdades de fe en un sistema bien clasificado, 
orgánico y coherente. Intenta construir intelectualmente lo revelado, 
según encadenamientos de conceptos que manifiesten la conexión recí- 
proca de todos sus elementos, y relacionen efectos con causas y verda- 
des derivadas con sus principios. En el dogma trinitario, por ejemplo, la 
Teología procurará explicar entre otras cosas, por qué decimos los cre- 
yentes que el Padre es fuente y origen de la Trinidad, y por qué la 
segunda procesión se puede expresar de tres modos ortodoxos (el Espí- 
ritu Santo procede del Padre y del Hijo; procede del Padre a través del 
Hijo; procede del Padre). 


32. La fe y la teología, Barcelona, 1970, 175. 
33. n. 6. 


34. PL 158, 263 C. 
S. Sermón 48,7. 
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La Teología aparece así como una huella o trasunto de la ciencia di- 
vina: «impressio divinae scientiae»*, «Apoyándose por la fe en la soli- 
dez absoluta del conocimiento de Dios, pero también en la razón humana 
y sus adquisiciones ciertas, el teólogo tiene esta audacia: intentar ordenar 
e interpretar los datos múltiples de la creencia católica de modo que se 
vean sus encadenamientos o sus raíces tal como Dios los ha dispuesto, y, 
por tanto, tal como aparecen en la ciencia que El tiene de ellos. Trata de 
encontrar la arquitectura de la obra de Dios. ¿Temeridad? no, si todo el 
trabajo se encuentra dominado por la luz positiva de la fe»”. 


c) La Teología es, por tanto, una reflexión primero espontánea y 
luego metódica, realizada por la mente cristiana en el ámbito de la Igle- 
sia, en torno a la Revelación de Dios y a las realidades iluminadas por 
ella. No es una mera ciencia del espíritu, porque no se agota en una téc- 
nica más o menos depurada de manejar y analizar conceptos. Tampoco 
es una tarea individual. Su terreno y su sabia son la vida de la fe y de 
los misterios de la fe. Su base última es la Iglesia entera, a la vez bene- 
ficiaria y responsable del quehacer teológico. 


La Teología es discursiva y metódica. Arranca de la fe y vive den- 
tro de ella, pero usa el esfuerzo humano y avanza paso a paso, en un 
saber que necesita del tiempo para perfeccionarse y madurar. Es una 
meditación sobre la fe de la Iglesia, tal como se expresa en la Sagrada 
Escritura, los Símbolos, las definiciones conciliares y los escritos de los 
Padres. No busca fundamentar su objeto, sino comprenderlo precisa- 
mente en su incomprensibilidad. 


d) La Teología es imperfecta y susceptible de progreso, porque 
contiene aspectos de ciencia humana. Utiliza el pensamiento humano, 
que sirve también de instrumento a toda ciencia y a la filosofía. Se 
mueve a veces, por tanto, en el mismo espacio que ésta y afirma en oca- 
siones cosas que también la filosofía podría decir con rigor, aunque en 
un sentido profano y del todo diferente. 


En la actividad teológica, la inteligencia creyente vuelve una y otra 
vez sobre el contenido de la fe y engendra un movimiento del espíritu 
encaminado a penetrar en la verdad divina. Percibe cada vez con mayor 
hondura su claridad y su capacidad de iluminar y alimentar la inteli- 
gencia. 


«Podemos decir que mientras el símbolo de la fe y el catecismo se 
mueven en la línea de la proposición autoritativa y eclesial de la verdad 
revelada, la Teología se refiere en cambio a la comprensión de la ver- 


36. ST: 1 1,3202 
37. Y, CONGAR, La fe y la teología, 181. 
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dad propuesta, a la percepción intelectual de su contenido. De ahí que, 
como suele decirse a menudo, el teólogo considere las verdades revela- 
das no formalmente ut credibilia, sino ut intelligibilia, no desde la pers- 
pectiva del asentimiento, sino de la comprensión de aquello a lo que el 
asentimiento debe ser prestado» *. 


La Teología es por tanto una actividad de carácter intelectual y no 
afectivo, aunque presupone amor y tendencia hacia los misterios sobre- 
naturales. Su término no es directamente la unión con Dios, que es la 
meta de la vía mística, sino una captación detallada y bien construida 
de la Revelación, es decir, un conocimiento desarrollado de la fe, que 
no produce ni implica por sí mismo la contemplación. 


e) Es propio, finalmente, de la labor teológica compenetrarse inte- 
lectualmente con la verdad revelada, en un esfuerzo de comprensión 
que lleva a defenderla y exponerla con íntima convicción y seguridad. 
El teólogo procura además relacionar las verdades de fe con el resto de 
los conocimientos humanos y los datos que proporciona un mundo real 
y creado por Dios, en el que existen verdades relativas pero estimables, 
causas segundas junto a la causa trascendente, y fines intermedios junto 
al fin último. 


El pensamiento humano seguirá dentro de la teología su camino 
razonable. Dentro de la percepción creyente y en su beneficio, con dis- 
cernimiento, prudencia y sentido de fe, el teólogo utilizará todas las téc- 
nicas solventes de la razón, es decir, distinciones de conceptos, análisis 
de los juicios, definiciones y divisiones, comparaciones y elasificacio- 
nes, inferencias, razonamientos que buscan suministrar una explica- 
ción, deducciones, síntesis, etc. Son todas ellas operaciones caracterís- 
ticas de la ciencia y del proceso de racionalización ”. 


Esta actividad respetuosamente inquisitiva dejará siempre en el 
buen teólogo una saludable insatisfacción, que no debe herir su amor 
Propio sino fomentar su humildad. Porque significa que está en presen- 
cia de los misterios insondables a los que alude San Agustín cuando 
advierte: «Si has comprendido del todo es que no es Dios lo que has 
encontrado». 


6. LA TEOLOGÍA COMO TRABAJO ECLESIAL 


La actividad teológica se desarrolla por individuos concretos, que 
€Xpresan en ella su propio estilo y su personalidad, pero no es un tra- 


38. J.L. ILLANes, Sobre el saber teológico, Madrid, 1978, 37. 
39. Cfr. M.-D. CHExNU, ¿Es ciencia la teología?, Andorra, 1959, 59. 
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bajo puramente individual. La teología es una actividad corporativa de 
la Iglesia, y nunca la reflexión privada de un teólogo. Sirve a la Iglesia 
y al bien de los hombres, y contribuye desde su sitio a la implantación 
social del Reino de Dios. 


a) La labor de los teólogos se halla, por tanto, profundamente vin- 
culada a la vida eclesial, de modo que puede ser considerada en cierto 
sentido, un órgano de la Iglesia. La teología no es ciertamente un oficio 
eclesiástico, según el sentido preciso que estos términos reciben en 
eclesiología y en derecho canónico. Pero puede ser considerada una 
función o ministerio, en sentido eclesiológico amplio, es decir, en el 
sentido empleado por el Concilio Vaticano II cuando habla del triple 
ministerio, doctrinal, sacerdotal y pastoral, de la Iglesia”. 


La teología es así un aspecto determinado de la función doctrinal 
de la Iglesia, que engloba a su vez distintos niveles de actividad (Magis- 
terio, teología, catequesis). Puede ser considerada una tarea específica 
y pública de la Palabra de la fe. 


b) Su carácter eclesial hace de la teología una actividad situada, es 
decir, sellada por una referencia al conjunto de la Iglesia, con unas res- 
ponsabilidades y unos límites. No actúa separadamente, sino dentro de 
la comunidad eclesial, según un deber de atención y de apertura a los 
otros lugares eclesiales donde se escucha la Palabra de Dios, especial- 
mente el Magisterio y el sentido de la fe de todo el pueblo cristiano. 


La Iglesia no es entonces una instancia extraña a la teología, sino 
«el fundamento de su existencia y la condición de su posibilidad. Y la 
Iglesia no es, a su vez, un principio abstracto: es sujeto viviente, y con- 
tenido concreto. Por su naturaleza, este sujeto es más amplio que toda 
persona individual y que toda generación. La fe implica siempre perte- 
nencia a un todo»*. 


c) El teólogo es miembro de una comunidad viva. De esta comuni- 
dad recibe la fe, y con ella la comparte. Es éste el hecho que avala, sos- 
tiene, e interroga a la teología. Los teólogos están llamados, por tanto, 
a servir a la comunión, y tienen que dar gratuitamente lo que gratuita- 
mente se les ha dado. El servicio teológico consiste en expresar y acla- 
rar lo que vive la Iglesia, purificándolo a la luz de la Palabra divina en 
la trasmisión permanente de la fe*. El teólogo no intenta, por tanto, 


40. Cfr. Constitución Lumen Gentium, n. 18. La Encíclica Ut unum sint (25.5.1995) habla de «la 
contribución que los teólogos y las facultades de la teología están llamados a ofrecer en el ejercicio de 
su carisma dentro de la Iglesia», n. 81. 

41. Cfr. J. RATZINGER, Natura e compito della Teologia, Milano, 1993, 57. 

42. Cfr. B. ForTE, La Teología como compañía, memoria y profecía, Salamanca, 1990, 17, 
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ejercitar su propio genio sino servir e ilustrar la fe común. Pone al ser- 
vicio del pueblo cristiano su inteligencia y su corazón, y sabe que es 
juzgado por el mundo, pero sobre todo por la Iglesia. Ha de procurar 
entonces poner el alma en su teología, y al mismo tiempo desaparecer 
tras la Verdad y el Misterio más grandes que él. 


d) La teología no es en la Iglesia una función delegada del Magis- 
terio eclesiástico, ni una simple derivación de éste. Ejerce un trabajo pro- 
pio, que le es necesario al Magisterio mismo en su tarea de declarar y 
explicar la doctrina católica*. Por eso el Magisterio ha de velar para que 
las elaboraciones teológicas no contradigan ni perjudiquen la fe de la 
Iglesia y se mantengan en su papel de servicio al conjunto de la comu- 
nidad eclesial (cfr. Capítulo XI: n. 4, Magisterio y actividad teológica). 


A la teología no se le pide que lo diga todo o que lo explique todo. 
Se le pide que hable de Dios como humilde sierva y no como señora. 


e) El público de la teología no es únicamente la comunidad cris- 
tiana en cuanto tal. El teólogo se dirige también directa o indirecta- 
mente, aunque no lo haga siempre de modo explícito, al mundo del 
intelecto y de la cultura, y a la sociedad en general. Puede hablar con 
mayor énfasis o intención principal a alguno de los tres grupos (comu- 
nidad cristiana —academia— sociedad), pero los demás nunca son 
excluidos o ignorados en el discurso teológico. 


La teología es ciertamente, en primer lugar, para la edificación de 
la Iglesia y de los fieles, que deben conocer bien su fe, y estar en con- 
diciones de dar razón de su esperanza. Pero habla también al intelecto 
humano, creyente y no creyente, porque como actividad científica que 
es, ha de hacerse permeable y sensible a los criterios de rigor que están 
vigentes en la comunidad científica. Y también porque tiene el come- 
tido de entablar en ese mundo el diálogo de la salvación. 


De otro lado, aunque el teólogo cristiano habla en nombre de un 
grupo particular y de una denominación confesional bien determinada, 
su palabra es relevante para todos los hombres y mujeres del planeta. La 
teología de la Iglesia, que no olvida la existencia de otros testimonios y 
factores de Verdad (Semina Verbi: Decreto Ad Gentes, 11) aparte de los 
Propios, reclama sin arrogancia para su mensaje un contenido de Verdad 
y de sentido que considera cualificados por la novedad evangélica que 
Os impregna y enriquece. Se considera receptora, pero también se ve en 
Condiciones de dar al mundo bienes de los que el mundo carece. 


re 43. Cfr. Juan PABLO IL, Discurso a los miembros de la Comisión Teológica Internacional (2.12.94) 
“Ll, Insegnamenti XVII, 2, 973. 
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CAPÍTULO H 


EL DIOS VIVO DE LA REVELACIÓN 
COMO ASUNTO PRINCIPAL DE LA TEOLOGÍA 


El presente capítulo arranca de la noción de teología expuesta en el 
tema anterior, y la completa mediante la consideración de su Objeto 
principal, que es también su Sujeto, es decir, Dios. La cuestión de Dios 
exige algunas aclaraciones previas que se introducen en la exposición y 
tienen que ver con el modo en que se ha planteado dentro del pensa- 
miento moderno. 


1. LA TEOLOGÍA, CIENCIA DE DIOS Y DE LA SALVACIÓN HUMANA 


La teología es la ciencia de Dios. Su interés se centra en Dios y su 
actividad salvadora en Jesucristo a favor de los hombres. Es por defini- 
ción una ciencia teocéntrica. Todas sus afirmaciones arrancan de Dios, 
para volver finalmente a El, después de haber ayudado a entender mejor 
las acciones divinas y dar sentido profundo a la existencia humana y a 
las cosas del mundo. 


La teología considera a Dios bajo la razón de deidad (sub ratione 
Deitatis), es decir, trata de Dios en cuanto Dios, el Dios vivo de la 
Revelación, el Dios de Abraham, de Isaac y de Jacob, el Dios Trino que 
se revela en la historia de la salvación. No se ocupa de Dios como la 
filosofía, que le alcanza solamente en cuanto causa de los seres creados 
y habla por tanto de Él según lo que se refleja de su Ser en las criatu- 
Tas. La teología se diferencia así de la teodicea o teología natural, que 
es el conjunto de conocimientos que el hombre puede llegar a tener de 

10S sin ayuda de la Revelación sobrenatural y se limita a estudiar la 
YXistencia, el ser y los atributos divinos. 


b «El Dios de los filósofos no es el Dios Vivo y personal que nos tes- 
¡Monia la Biblia, sino un fundamento del mundo, un Incondicionado y 
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un Absoluto que no puede ser denominado con un Nombre personal 
sino mediante conceptos abstractos. Al Dios de los filósofos no se 
puede rezar. 


»Corresponde sin embargo al pensamiento filosófico sobre Dios 
como fundamento último de la realidad una importante función. Pro- 
porciona accesos para la comprensión de la fe, y muestra que la fe en 
Dios, sobrepasando en mucho el puro pensar, no es sin embargo irra- 
cional» (Catecismo alemán para adultos, Madrid, 1989, 25). 


«A Dios nadie le ha visto jamás: el Hijo único, que está en el seno 
del Padre, Él lo ha comunicado»:. La teología depende por entero de la 
Revelación. 


La ciencia teológica estudia el ser de Dios, en la medida en que 
puede alcanzarlo. No olvida nunca que Dios es un profundo misterio, 
que no es un objeto del que se pueda dar información como de otros 
seres, puesto que no existe del modo en que existen las cosas o los hom- 
bres en el mundo. La Sagrada Escritura se refiere a Él como el Dios 
escondido *, que habita una luz inaccesible”. Somos seres finitos que no 
pueden abarcar ni comprender al Ser infinito. 


«No podemos —dice Santo Tomás de Aquino— saber de Dios qué 
cosa es. No obstante, para saber lo que en la doctrina teológica se afirma 
de Dios, empleamos sus obras, bien sean de naturaleza o de gracia»*. 


Que la teología es ciencia de Dios significa principalmente que 
todo se trata en ella desde el punto de vista divino? y que «la afirmación 
cristiana no parte del hombre, ni siquiera del mundo, para hablar de 
Dios como Demiurgo o Axioma eterno, sino que parte de Dios, del 
Dios vivo absolutamente trascendente y libre»*. 


La teología trata de Dios y le considera ya en sí mismo, es decir, en 
su esencia, atributos y Personas divinas del Padre, el Hijo y el Espíritu 
Santo, ya como principio y fin, de todas las cosas, y estudia entonces las 
criaturas, los actos humanos, las normas que rigen la conducta humana, 
la gracia divina y las virtudes. Un adagio antiguo dice: «Theologia 
Deum docet, a Deo docetur, ad Deum ducit». Dios es, por así decirlo, 
el viento que empuja el barco de la teología. 


Jn 1, 18. 

Cfr. 1s 45, 15. 

Cfr. 1 Tim 6, 16. 

EE 2 IN 

CES. LL Te 

. Y. CONGAR, La fe y la teología, Barcelona, 1970, 184. 
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«La teología se concentra temáticamente en el misterio de Dios 
Uno y Trino»? y realiza con ello un acto de amor hacia los hombres. El 
edificio teológico puede construirse de diversos modos, pero siempre 
tiene en cuenta, para estructurarse adecuadamente, que Dios ha desve- 
lado aspectos de su vida íntima trinitaria que son la base de la teología 
y que El es además la causa libre de toda la realidad espiritual y visi- 
ble. Es también el fin de esa realidad, que debe volver a El de algún 
modo. La teología considera, por tanto, a Dios como misterio y Origen 
Creador del hombre y de las cosas, como Redentor a través de Jesu- 
cristo y la Iglesia, como santificador en el Espíritu Santo, y finalmente 
como Consumador del universo en el más allá escatológico. 


Santo Tomás de Aquino hace un análisis a partir de las relaciones 
entre objeto y facultad humana que lo considera, y afirma que el objeto 
de la teología, al que denomina lo revelabile, es Dios y las demás rea- 
lidades en cuanto se relacionan con El? Esto significa, expresado con 
otras palabras, que el objeto material de la teología no es el mismo que 
el de la fe. El primero es más amplio que el segundo, porque abarca 
objetos secundarios de estudio, es decir, verdades que derivan de otras 
ciencias y pueden contribuir a iluminar el contenido de la fe. 


En la teología todo se capta y estudia a la luz de la Revelación. De 
modo que todo lo que de un modo u otro se considera a la luz de la ver- 
dad revelada tiene que ver con la teología”, ya se trate de los preámbu- 
los de la fe, de las verdades reveladas en sí mismas, o de las verdades 
deducidas por conclusión. 


Por revelabilia entienden algunos autores la llamada filosofía cris- 
tiana", para otros son las verdades naturales que no necesitan ser reve- 
ladas aunque puedan serlo", otros afirman que se trata sólo de las ver- 


ETE de fe y sus interpretaciones ' o las verdades virtualmente reve- 
adas *. 


En realidad, Tomás de Aquino entiende por revelabilia todas estas 
cosas. Tomás no dice que la Revelación en sí misma o formalmente 
considerada sea la luz de la teología como ciencia. Porque entonces 
estaría identificando la luz propia de la teología (la razón guiada por la 

e) con la luz de la fe (la Revelación sobrenatural). La teología se ocupa 
de las verdades formalmente reveladas (revelatum) y también de todas 


7. JUAN PABLO IL, Discurso en Altótting, 18.11.1980, Insegnamenti UI, 2, 1334. 
B..Cfr.S. Tk. 1, 1,3y7. 
A A 
10. Cfr. E. GiLsoN, Le thomisme, Paris, 1948, introd. 
11. J. BonneroY, La nature de la théologie selon S. Thomas d'Aquin, Paris-Bruges, 1939. 
12. L. CHARLIER, Essai sur le probleme théologique, Thuilles, 1938. 
13. M. GAGNEBET, La nature de la théologie spéculative, Revue Thomiste 43, 1943, 1-39. 


41 


LA TEOLOGÍA 


las verdades que de una manera o de otra —dJirecta o indirectamente, 
como presupuesto o como consecuencias, o como hechos— pertenecen 
a la Revelación o están vinculadas a ella (revelabile). Lo revelado es así 
el principio de unidad de la teología '*. 


La teología es en este sentido cogitatio fidei o elaboración racional 
del dato revelado. Los teólogos de tendencia agustiniana y algunos 
tomistas preocupados por resaltar los aspectos afectivos y contemplati- 
vos de la actividad teológica insisten en que la cogitatio de la fe se 
ejerce sobre las proposiciones reveladas, pero también dentro de la fe 
misma que esas proposiciones expresan. Esta consideración del rea- 
lismo de la fe refuerza sin duda la idea de que la teología no es saber 
humano, y también insinúa que no es una ciencia de conclusiones. 


2. EL CUESTIONAMIENTO MODERNO DE DIOS COMO OBJETO PRINCIPAL 
DE LA CIENCIA TEOLÓGICA 


Decir que Dios es el asunto central de la teología no resulta hoy una 
afirmación pacífica. El significado y el alcance de esta tesis se han visto 
debilitados progresivamente. Esta debilitación obedece sobre todo a dos 
grandes motivos. 


Se halla en primer lugar la pérdida de sentido y la erosión cultural 
y filosófica sufridos por el término Dios, que ha recorrido una larga y 
dramática historia de desintegración conceptual en el mundo intelectual 
de Occidente. 


Existen, en segundo término, unos presupuestos y condiciona- 
mientos epistemológicos modernos, que declaran a Dios como un Ser 
del todo incognoscible y lejano, y consideran imposible o supérfluo el 
discurso humano (teológico) sobre Dios. 


En la base de esta segunda postura hay: a) motivos religiosos: Dios 
trascendente es lo radical y absolutamente Otro, inaccesible, por tanto, 
al ser humano. Es la crítica (protestante) de la objetividad de Dios. 


b) motivos filosóficos: Dios es una construcción de la mente 
humana, es decir, es una idea, en el sentido kantiano de la palabra, y 
resulta así metafísicamente inalcanzable. No cabe en estas condiciones 
una ciencia teológica de Dios. 


c) motivos metodológicos: la necesaria afirmación del hombre y de 
su salvación, como aspectos centrales de la teología, desplazan a un 
segundo plano la consideración teológica de Dios. 


4h ST LIL 
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Hay, por supuesto, estrechas relaciones entre las dos posturas pri- 
meramente apuntadas, así como entre las tres variantes de la segunda 
postura. Requieren, no obstante, un tratamiento separado. 


3. LA REFLEXIÓN SOBRE DIOS Y SU REPERCUSIÓN TEOLÓGICA 


El pensamiento moderno manifiesta un proceso de erosión del 
hondo contenido religioso y de las resonancias misteriosas que evoca 
la palabra de Dios, tal como la usa y la vive la tradición cristiana. En 
la reflexión filosófica que toma cuerpo a partir de los sistemas racio- 
nalistas del siglo XVII en adelante, se produce una evolución religiosa 
y teológicamente empobrecida, que reduce paulatinamente a un mero 
concepto la realidad sobrecogedora del Dios Vivo de la Revelación 
judeocristiana. Este proceso de disolución presenta una gran compleji- 
dad y no resulta fácil determinar bien sus fases y articulaciones decisi- 
vas. Hemos de limitarnos, por tanto, a describirlo en sus líneas genera- 
les, y sólo en la medida necesaria para la comprensión de nuestro tema. 


El punto de partida de este proceso, que se relaciona estrechamente 
con la secularización de la cultura europea, es la elaboración de una 
doctrina o teoría puramente nocional acerca de Dios, que nada o muy 
poco tiene que ver con una base de experiencia religiosa. El punto de 
Hegada es la reducción de Dios a una categoría filosófica, cuyo conte- 
nido se determina libremente según los postulados de cada sistema O 
ideología. En otras ocasiones, la resolución del proceso ha sido el 
ateísmo, entendido como la concepción que niega lo divino o lo abso- 
luto de cualquier tipo que no se identifique con el hombre y con el 
mundo de nuestra experiencia empírica. Conviene tener en cuenta que 
el ateísmo no es sólo el resultado de una determinada forma de pensa- 
miento estrictamente racional sobre la naturaleza de las cosas, y que sus 
motivos son tan variados y psicológicamente complejos como los de la 


religión misma. Contiene como ésta dimensiones cognoscitivas y emo- 
Cionales. 


- El ateísmo no es desde luego final necesario de este proceso debi- 
litador de la realidad de Dios. Pero en cualquier caso, la realidad del 
Sujeto divino se desvanece por motivos epistemológicos, o bien retro- 
Cede hasta confundirse con el mundo o con el hombre. El Dios Vivo se 
trasforma en una idea abstracta que desempeña determinadas funciones 
dentro de una explicación conceptual y sistemática del universo. 


Para la filosofía cartesiana, Dios será simplemente la causa última 
hos garantiza el orden físico del mundo. Espinoza hablará de una única 
Ustancia e identificará a Dios con el mundo, según la conocida ecua- 
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ción «Deus sive substancia sive natura». El camino queda ahora libre 
para la elaboración de un tipo de pensamiento que concibe la naturaleza 
como un absoluto o realidad última. La naturaleza tiene aquí algo de 
supremo, incognoscible y misterioso. El mundo no es ya considerado, 
por tanto, como criatura u Obra, sino como natura, es decir, algo que se 
explica a sí mismo. En esta perspectiva Dios ha devenido superfluo. 


Kant entiende a Dios como una idea, que sirve de presupuesto al 
orden moral y de la libertad. Se trata así de un Dios funcional en el 
plano inteligible, como lo era el Dios de Descartes en el plano cosmo- 
lógico. 

Hegel se referirá a un movimiento histórico-dialéctico, en el que el 
Absoluto se hace a sí mismo a base de elementos finitos. Son muchos 
los que piensan que el pensamiento hegeliano ha contribuido en este 
siglo a difundir ideas afines al ateísmo en el mundo de la cultura, de la 
filosofía y del arte. 


En el ateísmo postulatorio de la llamada segunda Ilustración, la 
idea de Dios se concibe ya únicamente como una proyección del hom- 
bre y sublimación de las perfecciones humanas. 


El pensamiento de Nietzsche proclama la «muerte de Dios» y la 
llegada del superhombre, que es el hombre de la voluntad de poder y de 
una nueva existencia prometeica abierta al mundo. La afirmación «Dios 
ha muerto» significa que el hombre contemporáneo ha desplazado el 
concepto de Dios desde el plano del ser objetivo hacia la «inmanencia 
de la subjetividad». El pensamiento específicamente moderno no puede 
ya soportar un Dios no confinado a la subjetividad del hombre y que no 
sea meramente un «valor supremo». 


Pero Nietzsche representa también el anuncio indirecto del signo 
trágico que espera a una humanidad sin Dios. Este presagio aparece, 
por ejemplo, en textos como el siguiente: «¿Qué hemos hecho al libe- 
rar esta tierra de su sol? ¿Hacia dónde se mueve? ¿Hacia dónde nos 
movemos, lejos de todos los soles? ¿No nos estamos cayendo? ¿No 
vamos dando tumbos hacia atrás, de lado, hacia adelante, hacia todos 
los lados? ¿Hay todavía un arriba y un abajo? ¿No vagamos a través de 
una infinita nada? ¿No sentimos el espacio vacío? ¿No hace más frío? 
¿No anochece cada vez más?» ”. 


Esta situación suscita a un pensador contemporáneo las siguientes 
reflexiones: «Al perderse la autoconfianza de la fe se rompe la auto- 
confianza de la increencia. Contrariamente al cómodo mundo del ateís- 


15. La Gaya Ciencia, Barcelona, 1979; Werke, ed. Schlechta, I, 127. 
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mo de la Ilustración, protegido por la naturaleza amable y bondadosa, 
el mundo ateo de hoy se percibe como un perpetuo y agobiante caos. 
Este mundo carece de todo sentido, de toda dirección, de todo signo 
orientador, de toda estructura... Desde que hace cien años Nietzsche 
anunciara la muerte de Dios, apenas se ven ya ateos joviales... La 
ausencia de Dios se ha convertido en la herida siempre abierta del espí- 
ritu europeo, por mucho que se intente olvidar mediante estupefacien- 
tes artificiales... El derrumbamiento del cristianismo, esperado con ale- 
gría por la Ilustración, ha resultado ser casi al mismo tiempo —en la 
medida en que se ha consumado— el derrumbamiento de la Ilustración. 
El flamante orden nuevo del antropocentrismo, que debía construirse en 
lugar del Dios desaparecido, nunca ha llegado» **. 


Esta desaparición de Dios de amplias zonas del pensamiento con- 
temporáneo obedece en gran medida al hábito humano de «mirar hacia 
abajo», al abuso especulativo que se ha hecho de la Revelación, y a 
la pérdida del sentido del misterio. La reflexión sobre Dios parece 
haber prescindido de las fuentes clásicas para su conocimiento, es decir, 
ha prescindido crecientemente de la realidad del ser, de la conciencia 
abierta a la luz superior que debe iluminarla, de la historia, y de una lec- 
tura suficiente de la Palabra escrita. 


El déficit espiritual de la cultura ha desprotegido indirectamente y 
en alguna medida el campo de la teología, y ha disminuido a veces la 
capacidad del teólogo para discernir con total claridad el asunto central 
de su saber, Esto ocurre porque la cultura ambiente nunca es del todo 
extrínseca a la fe, y aunque la fe cristiana no sea en ningún caso una 
función de la cultura, la teología, que no equivale a la fe, refleja siem- 
pre algunas variables culturales. 


En cualquier caso, el tema de Dios como primera cuestión teoló- 
gica se ha visto mucho más afectado por las reducciones derivadas de 
la proclamación de Dios como inalcanzable por la razón humana. 


4. LA INACCESIBILIDAD Y LEJANÍA DE DIOS COMO OBJETO TEOLÓGICO 
EN EL PENSAMIENTO MODERNO 
- a. La Reducción religiosa. La postura más típica de este plantea- 
miento reductivo, que se origina a partir de una opción espiritual de 


oda es la representada por Lutero. La grandeza religiosa del padre 
el protestantismo radica sin duda en la percepción neta de la majestad 


16. Cfr. L. KoLAKOWSKI, Die Sorge um Gott, 17. 
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inigualable de Dios, y en la correlativa insignificancia y absoluta caren- 
cia espiritual del ser humano. 


«Dios ha decidido ser incognoscible e incomprensible al margen de 
Jesucristo». Esta afirmación programática anuncia la irrelevancia del 
discurso teológico, entendido como desarrollo del conocimiento de 
Dios. El Dios de Lutero es lo que él llama el Dios revestido de sus pro- 
mesas. No es el Dios desnudo o Dios en-sí-mismo. No es el abscondi- 
tus, sino el revelado, predicado y adorado. Dios no es considerado en 
su naturaleza y majestad, sino en su voluntad salvadora y en su relación 
con el hombre. No importan, por tanto, las realidades o los misterios 
cristianos, sino el hecho de que estoy salvado en Jesucristo por la pura 
gracia de Dios. Dios se reduce a Cristo, y Cristo se reduce a la visión 
creyente que tengo de El. No me salva en realidad porque es Jesucristo, 
sino que es Jesucristo, para mí, porque me salva. 


Para Lutero, los hombres ignoran al margen de la Revelación quién 
es Dios, y tienden a convertirle en un ídolo o en un ideal humano. No 
hay, por tanto, lugar para un conocimiento natural de Dios y del hom- 
bre, dentro del cual se produzca el conocimiento revelado como un caso 
especial. Pero tampoco la noticia revelada sobre Dios tiene carácter 
especulativo. Expresa únicamente la importancia existencial de la idea 
de Dios. «Aquello a lo que se adhiere y se abandona tu corazón es pro- 
piamente tu dios» ”. 


Lutero es prácticamente el primero que esboza una doctrina sobre el 
límite de nuestras afirmaciones dogmáticas sobre Dios, y ejercerá una 
cierta influencia en las nociones de Kant sobre una fe sin presupuestos 
doctrinales. Ocurre aquí la paradoja de que el soli Deo gloria luterano y 
la acentuación excesiva de la trascendencia de Dios conducen a una 
sobrevaloración de los aspectos inmanentes de la fe. Esta corre así el 
peligro de reflejar no tanto el lejano misterio divino como la subjetivi- 
dad del creyente. De esta concepción arrancarán dos líneas contrarias de 
actitud religiosa: una corriente racionalista, en la que el individuo se 
constituye en instancia calificadora del objeto creído; y otra, emocional, 
donde la actividad creyente se reduce a mero sentimiento. Son dos pos- 
turas contrarias que pueden unirse, sin embargo, en la misma persona, 
una vez que la fe no comporta necesariamente conocimiento de Dios. 


Dentro de la tradición calvinista, un gran testigo moderno de la 
trascendencia divina es el suizo Karl Barth (1886-1968), autor de una 
monumental obra teológica '*, en la que desarrolla con detalle su rico 


17. Cfr. BSLK, 560, 3.* ed., 1956. 
183. Kirchliche Dogmatik, Ziirich, 1957-1964; Dogmatique, Genéeve, 1953-1969, 
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pensamiento religioso. Barth ha contribuido en la teología cristiana, 
especialmente en la protestante, a redescubrir el sentido profundo de la 
Palabra como acto de Dios. En su teología no es la justificación del 
pecador la categoría central, como ocurre en Lutero, sino la Revelación 
divina al hombre. 


El pensamiento de Barth supone una vigorosa protesta contra el 
subjetivismo religioso de autores como F. Schleiermacher (1768-1834), 
que, a juicio de Barth, habían contribuido a que muchos sectores de la 
teología salida de la Reforma dejara de pronunciar la gran palabra Dios 
de modo serio, responsable y grave. «Teníamos necesidad de un funda- 
mento teológico totalmente diverso. Era evidente que partiendo de Sch- 
leiermacher no se podía progresar... No veo en efecto ninguna vía que 
lleve desde él a los autores bíblicos de los libros históricos, y a los 
narradores de la vida, muerte y resurrección de Jesús» '”. 


Toda la obra de Barth está consiguientemente penetrada de una 
honda percepción de Dios como lo «Absolutamente Otro». El Dios de la 
fe cristiana es un Dios que habla, y la única respuesta adecuada por parte 
del hombre es escuchar en obediencia. La teología es una empresa inte- 
lectual, pero es sobre todo un prolongado acto de fe, no puede suminis- 
trar a la Palabra divina ningún criterio exterior derivado de la filosofía o 
de las ciencias empíricas. Es la Palabra misma quien aporta los criterios 
para su interpretación. No existe ningún camino que vaya del hombre a 
Dios: existe sólo la vía recorrida por Dios para hablar al hombre. 


El hombre no puede, por lo tanto, conocer nada de Dios, excepto 
lo que El ha revelado sobre sí mismo. Pero también este saber sobre 
Dios se halla sometido a graves limitaciones a tausa de la lejanía de su 
Objeto. Dice Barth: «como teólogos debemos hablar de Dios. Pero 
somos hombres, y en cuanto tales no podemos ae de Dios. Hemos 
de aceptar y reconocer nuestro deber y nuestra incapacidad, y al hacerlo 
dar a Dios la gloria». 


La postura de Barth ha supuesto una verdaderá renovación religiosa 
allí donde la teología había ido demasiado lejos en sus opciones antro- 
Pológicas. Pero ha establecido también límites indebidos para el conoci- 
Miento de Dios, y para la actividad teológica rectamente entendida. 


b. La Reducción filosófica. El autor moderno que plantea de 

Manera más sistemática y detallada la incognoscibilidad (metafísica) de 

lOs por parte de la razón humana, y que ha ejercido mayor influencia 

a este respecto es Immanuel Kant (1724-1804). La presencia de Kant 
en la filosofía y teología moderna resulta difícil de exagerar. 


19. Introduzione alla Teologia evangelica, Milano, 1990, 243, 254-5. 
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Como resultado de extensos análisis desarrollados en la estética y 
en la analítica trascendental de la Crítica de la razón pura, Kant con- 
cluye que el único conocimiento válido es el que resulta de la conjun- 
ción de la sensibilidad y el entendimiento. Lo que el hombre puede 
efectivamente conocer son los fenómenos sensibles, ordenados por la 
actividad sintética a priori del entendimiento (Verstand). Kant opera así 
una cierta síntesis de las grandes corrientes de la filosofía europea pre- 
cedente: racionalismo y empirismo. 


Nuestro autor supera, por así decirlo, el empirismo al establecer la 
posibilidad de juicios a priori, que son universales y necesarios, y no 
dependen de una experiencia que es siempre limitada. Va también más 
allá del racionalismo, al afirmar que los conceptos del entendimiento 
son vacíos y necesitan aplicarse a un hecho empírico para ser fecundos. 


Pero el hombre que conoce es además razón pura (Vernunft). Es la 
facultad que Kant estudia en la llamada dialéctica trascendental. La 
razón pura es la facultad cognoscitiva del hombre que trata de conocer, 
con sus solos recursos intelectuales, lo suprasensible, incondicionado y 
absoluto; y pretende hacerlo con «las alas de la metafísica». El conoci- 
miento se halla, sin embargo, vinculado a la experiencia posible, y 
resulta así que el instinto metafísico del hombre, que le llevaría a cono- 
cer las esencias de las cosas, se mueve en el vacío. Es decir, no puede 
llegar por vías a priori hasta los objetos suprasensibles o metaempíri- 
cos, y sucumbe víctima de una ilusión metafísica. El Dios de la razón 
pura no es una realidad que verdaderamente podamos conocer, sino 
solamente una idea o contenido mental, cuya existencia no resulta 
racionalmente demostrable. 


La importancia de Dios para la vida y el destino humanos, y para 
el ejercicio de la libertad, lleva a Kant a postular a Dios desde la razón 
práctica, como garante del orden inteligible y moral. 


El sistema kantiano se encuentra en la base de lo que se llama «pér- 
dida del objeto teológico». 


Cc. La Reducción antropológica. Esta opción se halla presente, al 
menos de modo implícito, en los planteamientos de Schleiermacher, 
que buscan eliminar la tensión y la dualidad entre sujeto creyente y mis- 
terio creído, para proclamar la unidad de ambos. Pero ha recibido una 
nueva versión en el siglo XX, por influencia directa de la filosofía exis- 
tencialista de Martin Heidegger (1889-1976). La pregunta por el hom- 
bre es entendida como el único modo posible de plantear la pregunta 
por Dios. 


El teólogo cristiano más representativo de esta postura es el lute- 
rano Rudolf Bultmann (1889-1976). Bultmann se caracteriza en térmi- 
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nos generales por una radical interiorización del mensaje evangélico, 
del que son eliminados todos los factores relacionados con el mundo, la 
historia y el tiempo. La Revelación no se concibe como un acontecl- 
miento exterior a la conciencia del hombre. Es, por el contrario, un pro- 
ceso subjetivo de autocomprensión, a lo largo del cual el creyente se 
conoce a sí mismo como pecador y, mediante el kerygma, se percibe 
como salvado por la fe en Jesús. La cruz y la resurrección dejan de ser 
aquí eventos de este mundo, y se convierten en algo que Dios causa en 
la existencia del creyente. 


El centro de esta perspectiva es un proceso de «traducción». Esta 
traducción elimina los términos de referencia trascendente contenidos 
en la tradición, para convertirlos en términos de referencia inmanente. 
Es decir, las afirmaciones sobre el más allá se traducen en términos 
referidos a este mundo, lo supraempírico se traduce en lo empírico, y lo 
que está por encima del hombre se traduce en lo humano. 


«La teología existencial bultmaniana —+escribe González Mon- 
tes— se debe a la que legítimamente puede llamarse opción dogmática 
fundamental del protestantismo luterano, en la cual va incluida la nega- 
ción de un acceso a Dios desde la exterioridad mundana, a la cual dan 
figura y articulación los hechos naturales y el acaecer de la historia. 
Esto no es todo, porque Bultmann es además deudor de la herencia crí- 
tica kantiana, que funda el postulado de Dios —su existencia como su 
divina predicación atributiva o esencia— en el dinamismo moral de la 
conciencia»? ., 


Sin llegar al extremo que suponen las tesis bultmanianas, en las que 
el objeto humano absorbe al objeto divino de la teología, muchos sec- 
tores de la teología cristiana contemporánea parecen haber desplazado 
de su horizonte cognoscitivo el asunto central clásico de la actividad 
teológica. En vez de examinar y proclamar lo que el Dios Vivo hace y 
dice en la Biblia, se aplican a examinar si existen en nosotros las con- 
diciones epistemológicas para conocer y entender lo que Dios dice en 
la Biblia. La teología deja así de estar principalmente controlada por su 
Objeto divino, y corre el peligro de comenzar y terminar en el hombre. 

Este es uno de los motivos por los que el gran proyecto teológico 
de Karl Rahner (1904-1984) se ha visto impugnado en diversos ámbi- 
tos de la teología católica”. Rahner se ha esforzado por «mostrar que la 
teología dogmática hoy debe ser una antropología teológica, y que el 


20. Fundamentación de la Fe, Salamanca, 1994, 181. 
e: Cfr. H. U. von BALTHASaR, Seriedad con las cosas. Córdula o el caso auténtico, Salamanca, 
; H. de Lubac, Paradoxe et mystére de 1'Eglise, Paris, 1967. 
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“giro antropológico” es necesario y fructífero» ”. Rahner desea propo- 
ner una reflexión teológica que resulte significativa para el hombre 
moderno, que debe ser abordado, a su juicio, con los planteamientos de 
la antropología trascendental. Esta antropología se pregunta en qué 
condiciones resulta posible el conocimiento de Dios, y sostiene además 
que las afirmaciones teológicas han de formularse de tal modo que el 
hombre pueda apreciar cómo lo que se dice en ellas se conecta con la 
comprensión que tiene de sí mismo. 


Dado que la revelación cristiana se presenta esencialmente como la 
salvación del hombre, hace falta una cierta precomprensión de lo que 
este hombre es, para entender y proponer adecuadamente el mensaje 
salvador. La antropología filosófica sería así presupuesto de una verda- 
dera teología. Si el teólogo desea conseguir la credibilidad de los mis- 
terios cristianos, deberá referir las afirmaciones de fe a las estructuras 
trascendentales del espíritu humano. 


A pesar de las ambigiiedades que rodean este pensamiento, y de la 
influencia kantiana que manifiesta, resultaría indebido ver en Rahner 
una simple trasposición del kantismo *. Si bien el método usado re- 
cuerda a Kant (el contenido de la Revelación se hace inteligible por su 
referencia a la antropología trascendental), el propósito de Rahner no es 
reducir la teología a proposiciones antropológicas, ni reconducir los 
dogmas cristianos a las estructuras a priori del espíritu humano. La rea- 
lidad concreta e histórica del Hombre-Dios desborda, para Rahner, 
cualquier clase de anticipación formal, derivada intelectualmente de 
una antropología trascendental. Es cierto a la vez que la credibilidad de 
las verdades cristianas parece descansar aquí en las anticipaciones dis- 
cernibles a priori en las estructuras del espíritu, y este hecho inquie- 
tante explica en parte las reservas hacia el sistema rahneriano. 


5. LA CENTRALIDAD DEL MISTERIO DE DIOS 
PARA LA TEOLOGÍA CRISTIANA 


La mejor teología de la Iglesia vive de la convicción de que, a pesar 
de la incomprensibilidad divina y del carácter fragmentario y débil del 
conocimiento teológico, la tradición cristiana que arranca de la expe- 
riencia bíblica sobre el Dios Vivo, dispone suficientemente de un len- 
guaje religioso y teológico cuyo potencial semántico está muy lejos de 


22. Cfr. Écrits théologiques, vol. 11, Paris, 1970, 191. 
23. Cfr. A. LÉONARD, Foi et philosophies, Namur, 1991, 207. 
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haberse extinguido, a pesar de las crisis y de las críticas mencionadas 
más arriba. 

Fiel a su hondo instinto religioso y creyente, la teología cristiana 
clásica nunca ha imaginado que la noción de Dios pudiera ser reabsor- 
bida por el saber conceptual humano. Esta teología ha reaccionado ade- 
cuadamente, en la medida de sus fuerzas, ante el hecho de que el mis- 
terio divino se esconde y se cubre de silencio, para evitar que, en lugar 
de Dios, se construya un ídolo”. Las grandes imágenes y representa- 
ciones de Dios formadas por los teólogos no han nacido principalmente 
de la razón ni de la imaginación, sino de verdaderos encuentros con el 
verdadero amor y la verdadera gloria divina. 


Trasunto de la fe bíblica, la auténtica teología discierne que la invo- 
cación, el acto de nombrar a Dios, y la afirmación de su existencia son 
inseparables. La invocación va precedida por la autopresentación de 
Dios —<«Yo (soy) Yahvé»*—, a la que responde la invocación humana. 
«Yo Yahvé» expresa la más plena y absoluta presencia personal de Dios 
en su Palabra. 


Ciertamente el misterio de Dios nos resulta inalcanzable. Al espí- 
ritu humano le faltan fuerzas, y el lenguaje que quiere hablar del Dios 
Vivo cojea necesariamente. «Conocemos a Dios como desconocido» sal 
«El hombre ha de saber que no conoce a Dios»”. 


Pero este profundo convencimiento, que lleva a tratar a Dios nunca 
como un objeto, sino como el Sujeto por excelencia ”, no implica la 
renuncia a situar la realidad divina en un horizonte de inteligibilidad. 
Porque la trascendencia e incognoscibilidad del misterio divino no nos 
condena al silencio. Hay que distinguir, en efecto, entre un conoci- 
miento imperfecto de Dios y un conocimiento falso. Dado que nuestro 
conocimiento de Dios es análogo, Dios es siempre mucho mayor que 
nuestras representaciones de Él. Pero estas representaciones dicen algo 
que es verdadero ?”. 


En cualquier caso, Dios es más que un ejercicio académico, y no se 
puede hablar de Él como de un postulado, porque sería entonces una 
creación o proyección o modificación del sujeto pensante. Así no habla 
nunca de Dios un verdadero creyente, que ha prestado a la Revelación 
Un asentimiento real y no sólo nominal. 


24. Cfr. Carta Orientale Lumen (1995), n. 16. 

25. Lev 18, 5 y 21. 

26. In Boethii de Trinitate, proemio 1, 2, 1; De Potentia 9, 5. 

27. De Potentia, 7, 5, 14; S. Th. 1, Prol. 4 

28. Cfr. J. DANIÉLOU, Les orientations présentes de la pensée religieuse, Etudes 249, 1946, 7. 
29. Cfr. C. Pozo, Iglesia y secularización, Madrid, 1971, 66. 
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Escribe Martin Buber: «el pensador estaría obligado a reconocer y 
admitir el hecho de que su idea de lo Absoluto se disuelve al llegar al 
punto en el cual lo Absoluto vive, que se disuelve en el punto en el cual 
lo absoluto es amado; porque en ese punto lo Absoluto ya no es lo 
“Absoluto” sobre lo que se puede filosofar, sino Dios» *. 


Estas precauciones y correctivos han estado presentes en los ins- 
tintos intelectuales y religiosos de los teólogos cristianos más lúcidos. 
Tomás de Aquino, por ejemplo, arranca su tratado sobre Dios de la 
revelación histórica del Exodo, y desarrolla técnicamente las cuestiones 
con un talante religioso que capta en todo momento el alcance espiri- 
tual de lo que se afirma especulativamente. El contenido del texto 
sagrado —<Yo soy el que soy»*— es recreado y reelaborado teológi- 
camente en base a la fe y a la experiencia interior y mundanal. 


El locus de Éx 3, 14 es tratado como un nombre de Dios y ofrece 
a Tomás la posibilidad de vincular la noción racional de Dios y la expe- 
riencia creyente del Dios Vivo. Dios es primero nombrado y vivido, y 
luego pensado. Nunca es un objeto que se puede captar como los otros 
o junto a los otros. Dios trasciende aquí en todo momento la idea de 
Dios. 


Tomás no pretende, en efecto, encerrar la noción revelada y miste- 
riosa de Dios como «el que es», en la explicación filosófica que nos 
ofrece para mostrar la racionabilidad de la doctrina teológica. Su repre- 
sentación de Dios no es “ideológica”, es decir, no es impermeable a la 
influencia de la realidad. 


El Dios que se autodescubre y se vela al mismo tiempo es así la vida 
de la teología, su gran tema, y su principio unificador. «Cuanto más pro- 
fundo y radicalmente se capta el centro, —ha dicho Juan Pablo ll a los 
teólogos alemanes— tanto más claras y convincentes resultan las líneas 
que enlazan el«centro divino con aquellas verdades que parecen situadas 
al margen. La profundidad de la concentración se manifiesta también en 
el alcance de su irradiación a toda la teología» ?. 


6. EXTENSIÓN DEL OBJETO DE LA TEOLOGÍA 
Hemos insinuado ya que la entera realidad del hombre y del mundo 


puede y debe ser objeto de consideración teológica, en cuanto referida 
a Dios y a sus designios. La teología no busca solamente una formula- 


30. Eclipse de Dios, 47. 
31. Ex 3, 14. 
32. Insegnamenti, MI, 2, 1980, 1335. 
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ción o clarificación de la verdad divina en sí misma, sino también su 
desarrollo y exposición para los hombres. Le importa el misterio por sí 
mismo y también porque es el único que ilumina el misterio humano. 
De hecho comprobamos en la Biblia que, con gran frecuencia, las afir- 
maciones sobre Dios son también afirmaciones sobre el hombre y para 
el hombre. 


Cada atributo positivo de Dios declara en la Biblia algo fundamen- 
tal sobre el Ser divino y tiene además una repercusión cierta e inevitable 
en el destino del hombre que lo conoce y confiesa. Son al mismo tiempo 
atributos ontológicos y económico-salvíficos*. El celo divino, por ejem- 
plo, expresa el anuncio de que «Yahvé es tu único Dios»(Dt 6, 4) y la 
exclusividad del Dios de Israel. La fuerza y el poder divinos hablan de 
la omnipotencia de Dios y llevan al hombre a percibir correlativamente 
su condición de criatura. La ira de Dios proclama el odio divino al 
pecado (Salmo 138, 22) y sobre todo afirma la absoluta santidad divina 
y sus consecuencias para el creyente. La compasión de Dios y su mise- 
ricordia hacen de El para el ser humano un Dios salvador y liberador y 
enseñan verdades definitivas sobre su destino presente y futuro. Se nos 
dice también que Dios es un «fuego devorador» (Dt 4, 24) es decir, un 
amor irresistible volcado sobre el hombre. 


Este atributo nos habla muy claramente de un Ser personal, que 
puede y quiere positivamente entrar en relación con nosotros mediante 
una llamada y una respuesta. 


La teología puede, por lo tanto, ocuparse de cualquier realidad 
terrenal, siempre que lo haga a) para detectar y explicar su sentido 
último a la luz del Evangelio; y b) para determinar su repercusión espl- 
ntual y moral en el hombre. 


a) La teología sabe bien que las realidades terrenas tienen impor- 
tancia en la economía divina de salvación, porque representan fines 
Intermedios legítimos en el camino vocacional del ser humano. Por eso 
los teólogos pueden y deben estudiar el significado que, desde un punto 
de vista cristiano, se encierra en aspectos de la actividad humana tales 
como las comunidades naturales, las relaciones entre los pueblos, el uso 
de la naturaleza, la educación de la persona, el trabajo, la ciencia y la 
lécnica, la economía y el desarrollo, el arte, el deporte, el gobierno de 
las naciones, el orden internacional, la bioética, etc. 


D; La consideración de estas realidades no sólo no supone olvido de 
105 Sino una visión del mundo en la que Dios y la realización de su 


dl 39. Cfr. J, MORALES, Dios en la Revelación cristiana y en la Situación cultural presente, Theolo- 
2 XVIIL 1983, 458-459. 
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Reino son el dato y la intención primarios. Es precisamente la teología 
la única que puede hablar con autoridad, y sin reduccionismos intere- 
sados y egoístas, de las verdades públicas del Reino de Dios, como son 
la paz, la justicia, la verdad, la compasión y la concordia, para ayudar a 
la Iglesia a determinar y enseñar el recto modo de entender, vivir y 
difundir esos valores. 


Es posible que, al tratar estas cuestiones, los teólogos y la misma 
Jerarquía de la Iglesia sean incomprendidos y acusados por algunos de 
«hacer política» o de buscar ganancias temporales. Son acusaciones 
que deben mover a los teólogos a pronunciarse sobre las cuestiones con 
estudio suficiente, oportunidad, prudencia y recta intención, pero que 
no deben desviarles de su tarea, porque saben que la contribución de la 
Iglesia y su doctrina a la solución de múltiples problemas de la huma- 
nidad es insustituible. «Bajo la luz de Cristo —leemos en la Constitu- 
ción Gaudium et Spes— el Concilio se dirige a todos para esclarecer el 
misterio del hombre y cooperar en el hallazgo de soluciones que res- 
pondan a los principales problemas de nuestra época» **. 


b) La teología sigue siendo teocéntrica cuando se ocupa de modo 
especial del ser humano, ante todo porque «la antropología es de modo 
indisociable teología y cristología, dado que el modelo auténtico de 
hombre vivo es Cristo prefigurado en Adán» *. Juan Pablo II ha reco- 
gido y desarrollado estos motivos en la Encíclica Redemptor Hominis 
(4.3.1979), principalmente cuando habla de que «Cristo se ha unido a 
todo hombre» (n. 13) y explica por qué «todos los caminos de la Igle- 
sia conducen al hombre» (n. 14). 


La actividad teológica ha de reflexionar sobre la posibilidad misma 
de la fe para la criatura humana y su vocación y destino eternos *. Con- 
sidera y descubre asimismo lo específico de la persona, que no es una 
simple cosa u objeto. Estudia los aspectos intersubjetivos del ser hu- 
mano que le son necesarios para construirse y vivir como tal, y trata de 
su condición histórica como ser en el mundo. Sobre todo presenta al 
hombre como un ser religioso y moral, que tiene su centro en Dios y 
necesita elegir con frecuencia entre el bien y el mal para lograr su fin. 
Todo converge en la obra de la gracia, que permite a la persona usar 
bien su libertad, elegir a Dios en Jesucristo y alcanzar la santidad y la 
vida eterna”. 


34. n. 10. 

35. PABLO VI, Discurso al Congreso Mundial Tomista, Insegnamenti VII, 1970, 866. 

36. Cfr. Y. CONGAR, Le moment «économique» et le moment «ontologique» dans la Sacra doc- 
trine, Mélanges M.-D. Chenu, Paris, 1967, 135-187. 

37. Cfr. 3. L. ILLANES, Vertiente antropológica de la teología, Scripta Theologica 14, 1982, 105- 
134, 
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Puede decirse en suma que existe una profunda conexión entre el 
objeto de la teología y la misión de la Iglesia, y es tarea de los teólogos 
proporcionar los fundamentos de esa unión y de su ejercicio en Campos 
concretos de la realidad humana. La teología recorre el gran espacio 
que va desde Dios y su misterio hasta los más sencillos niveles de la 
Creación, pero todo lo considera y unifica desde la realidad divina que 
se ha querido autocomunicar al hombre en Jesucristo. 
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CAPÍTULO II 


FE Y TEOLOGÍA 


La fe cristiana —fe que creemos y fe por la que creemos— es el 
primer presupuesto de la teología. Sin fe no puede haber verdadera teo- 
logía cristiana. El acto de fe del creyente versa sobre los misterios cris- 
tianos revelados, que se expresan en los dogmas. El tratamiento de la fe 
abre paso luego a la consideración de otro presupuesto principal de la 
teología, que es la razón humana. 


l. LA FE COMO PRESUPUESTO OBJETIVO DE LA TEOLOGÍA 


El dato revelado (los artículos de la fe o fides quae) constituye el 
fundamento y la materia prima de la teología. Es el punto de partida y 
a base imprescindible para el trabajo teológico. El teólogo debe ser 
ante todo un creyente, que acepta el Credo de la Iglesia según el sen- 
tido que ésta otorga a cada una de las proposiciones dogmáticas. 


La fe no es un invento de la razón y por tanto el teólogo no fabrica 
Sus datos, sino que los recibe de la comunidad eclesial a la que debe, 
bajo Dios, su vida creyente. No inventa sus datos ni tampoco los cues- 
tióna o trata de ignorarlos o modificarlos. La teología arranca de la fe y 
es ella misma un acto de fe. Si el teólogo no tuviera en cuenta los ar- 
tículos de la fe según su recto sentido eclesial estaría desarrollando una 
actividad puramente intelectual y privada, que no merecería el nombre 
de teología. Y si presentara conclusiones personales como últimas, abso- 
Utas e irreformables podría cometer una seria imprudencia científica. 


«A la teología pertenece el creer y a la teología pertenece el pen- 
sar. La ausencia del uno o del otro provocaría la disolución de la acti- 
Vidad teológica. Esto significa que la teología presupone un nuevo in1- 
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cio en el pensar, que no es producto de nuestra reflexión, sino que nace 
del encuentro con la Palabra que nos precede»'. 


La teología cristiana suele referirse al dato revelado objetivo, que 
vive en la Sagrada Escritura y en la Tradición eclesial, con la expresión 
depósito de la fe”. Esta palabra recoge una de las ideas dominantes en 
las Epístolas Pastorales, en las que designa el conjunto de las riquezas 
de fe que han sido confiadas a la Iglesia?, para su enseñanza, custodia 
y desarrollo. 


Los documentos del Concilio Vaticano II mencionan el depositum 
fidei en cinco ocasiones *. Según las ideas conciliares asociadas a estos 
textos, el patrimonio apostólico recibido por la Iglesia incluye la Sa- 
grada Escritura, así como la responsabilidad de interpretar y enunciar 
su significado en el anuncio de la Palabra y en la doctrina eclesial. 


El Magisterio actúa como un depositario, que mantiene vivo el tes- 
timonio de los Apóstoles y garantiza su integridad. La Palabra apostó- 
lica sigue, por lo tanto, viva, no sólo como un mensaje recibido del 
pasado, sino como una palabra verdadera que entra continuamente en 
la historia, en la Iglesia, y en la vida de cada cristiano. Este depósito de 
la fe posee la capacidad de protegerse contra corrupciones, y de actua- 
lizarse en nuevas situaciones culturales”. 


2. LA FIDES QUA COMO PRESUPUESTO SUBJETIVO DE LA TEOLOGÍA 


La fe por la que creemos es en el teólogo cristiano la raíz de su teo- 
logía. «La teología nace como efecto de una fe que asume el discurso o 
proceder de la razón»*. La luz de la teología no es directamente la luz 
divina de la fe infusa, y tampoco es la simple luz natural de la razón 
humana. Si fuera la misma luz de la fe, la teología sería una actividad 
carismática y dependería de una gracia iluminativa y directa de Dios. Si 
su luz fuera la mera capacidad cognoscitiva de la razón, correspondería 
sin más a la filosofía juzgar sobre los misterios revelados, y la teología 
se habría convertido en una actividad racionalista y por tanto invasora 
de un campo que no le corresponde. 


1. J. RATZINGER, Natura e compito della teologia, Milano, 1993, 54, 

2. Cfr. J. WickKs, «1! deposito della fede». Un concetto cattolico fondamentale, en R. FISICHELLA, 
ed., Gesú Rivelatore, Casale Monferrato, 1988, 100-119; M.T. NAVEAU, Foi de l'Eglise: évolution et 
sens d'une formule, Paris, 1988. 

3. Cfr. 1 Tim 6, 20; 2 Tim 1,14. 

4, Dos veces en Lumen Gentium 25, dos en Dei Verbum 10, y una en Unitatis Redintegratio 6. 

5. Cfr. J. WicCKs, [li deposito della fede, 100. 

6. J. L. ILLANES, Teología, Gran Enciclopedia Rialp, 22, 234, Madrid, 1975. 
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Dado que la teología no es carismática ni racionalista, la suya es 
una razón guiada por la fe”, o una razón iluminada por la fe, como 
afirma el Concilio Vaticano 1*. 


Fe no significa lo mismo para todos los teólogos cristianos, y ex1ste 
de hecho una diferencia entre el modo católico y otros modos de enten- 
der el comportamiento intelectual y práctico del creyente. Usamos aquí 
el término fe para designar la actitud interior y la conducta libre, sobre- 
natural y razonable de los hombres y mujeres que han aceptado la 
Revelación de Dios y tratan de vivir según la voluntad divina. La fe es, 
por tanto, la respuesta de la criatura humana a Dios que se revela y la 
llama. 


Creer es un suceso personal, es decir, algo que ocurre entre dos 
seres personales. Dios se autocomunica, se hace el encontradizo y 
llama, y el creyente responde a la llamada. Antes que creer algo, el fiel 
cristiano cree en alguien, a quien de alguna manera trasfiere aspectos 
fundamentales de su existencia, porque sabe bien que ese Alguien no 
puede engañarse ni engañarle. El creyente percibe en grado suficiente 
que el Dios vivo y personal que le llama no es simplemente otro para 
él, sino que es como la vida de su vida y tiene que ver absolutamente 
con su destino último. 


El Concilio Vaticano II enseña que «cuando Dios se revela hay que 
prestarle la obediencia de la fe (Rom 16, 26), por la que el hombre se 
confía libre y totalmente a Dios (se totum libere Deo committit), pres- 
tando a Dios revelador el homenaje del entendimiento y de la voluntad 
(Concilio Vaticano I; D 1789), y asintiendo voluntariamente a la Reve- 
lación hecha por El»?”. 


Podemos decir entonces que la fe incluye una actitud radical de 
apertura a la invitación o mandato de Dios, que llama al hombre para 
confiarle una misión, y en último término para que consiga la santidad 
y la vida eterna. 


El mejor modo de captar lo que significa la fe no es la descripción 
abstracta o meramente conceptual, sino fijarnos en el ejemplo de los 
grandes creyentes. Abraham es denominado nuestro padre en la fe (cfr. 
Rom 4) y la Carta a los Hebreos dice: «Por la fe, Abraham obedeció 
cuando se le llamó para ir a un lugar que iba a recibir en herencia, y 
Salió sin saber adónde iba» (11, 8)”. 


- «Ratio manuducta per fidem»: SANTO TOMÁS DE AQUINO, £n [ Sententiarum, prol. a, 3, sol, 3. 
. «Ratio fidei illustrata», Constitución Dei Filius, cap. 4; DS 3019. 

- Constitución Dogmática Dei Verbum, n. 5. 

. Cfr. J. DaNtéLOU, Abraham dans la Tradition chrétienne, Cahiers Sion 5, 1951, 160-179. 
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Estas consideraciones de la Carta se basan en el relato contenido en 
Génesis 12, 1-9, donde leemos: «Yahvé dijo a Abram: Vete de tu tierra 
y de tu patria a la tierra que yo te mostraré. Haré de ti una nación grande 
y te bendeciré... Marchó Abram tal como se lo había dicho Yahvé». 


El análisis de este breve texto nos permite desglosar los siguientes 
aspectos: 


a) Abraham oye la Palabra de Dios; 

b) percibe la autoridad del que habla; 

c) hace la opción de obedecer; 

d) se pone en camino y arrostra la incertidumbre humana. 


En los Sinópticos, la fe es la respuesta al llamamiento de Jesús. La 
predicación del Señor contiene siempre para los oyentes una llamada a 
la conversión interior, a la reforma de la vida y al seguimiento como 
discípulos. La fe es aquí un acto interior de confianza plena en la per- 
sona y en la autoridad de Jesús, percibido como enviado de Dios y cen- 
tro del Reino que llega con El. 


San Pablo destaca el hecho de que por la fe en Dios se acepta un 
mensaje de vida acerca de Jesucristo, muerto y resucitado por noso- 
tros”. «Nosotros creemos en Aquél que resucitó de entre los muertos a 
Jesús Señor nuestro, que fue entregado por nuestros pecados, y resuci- 
tado para nuestra justificación» (Rom 4, 25). 


San Juan se refiere a la fe como impulso interior que lleva a reco- 
nocer libremente el carácter divino de Jesús. No tiene causa externa 
alguna, porque es gracia directa de Dios ”. Supone una respuesta posi- 
tiva de la persona ante los signos con los que Jesús manifiesta su gloria 
mesiánica. «Dio Jesús comienzo a sus milagros, y dejó ver su gloria, y 
creyeron en El sus discípulos» (2,11). «Tu hijo vive... Creyó él y toda 
su casa» (4, 46-54). «Creo, Señor, y se postró ante El» (9,38). 


San Juan vincula creer a oír (4,42) y a ver (20,8), pero especial- 
mente a conocer. Creer y conocer tienen aquí el mismo objeto, de modo 
que un mismo hecho o misterio es creído y conocido. «Creemos y sabe- 
mos que Tú eres el Santo de Dios» (6,67). Creer y conocer son inter- 
cambiables (cfr. 1 Jn 4,16). 


Estas consideraciones escriturísticas abren una amplia perspectiva 
que permite percibir las múltiples facetas que encierra la honda, rica y 


11. Cfr. H. ScHLIER, La Carta a los Gálatas, Salamanca, 1975. 
12. Cfr. A. VANHOYE, Notre foi, oeuvre divine, d'aprés le quatrieme évangile, Nouvelle Revue 
Théologique 86, 1964, 337-354. 
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misteriosa realidad sobrenatural denominada fe. A partir de este análi- 
sis podemos ahora entender mejor el sentido de la doctrina teológica 
acerca de ella. 


3. EL ACTO DE FE 


La fe subjetiva contiene las siguientes características principales: 
a) implica un acto de asentimiento 

b) es libre e incondicionada 

c) es razonable 

d) es un don sobrenatural 

e) lleva consigo un modo de vivir. 


a) El creyente acepta verdades y misterios que no son evidentes 
para la razón. «Por la fe creemos ser verdadero lo que nos ha sido reve- 
lado por Dios, y lo creemos no por la intrínseca verdad de las cosas, 
percibida por la luz natural de la razón, sino por la autoridad del mismo 
Dios que se revela, que no puede engañarse ni engañarnos» lA, 


Dado que el objeto natural de la razón es lo evidente, el creyente 
necesita hacer un obsequio intelectual para creer y aceptar como ver- 
dadero y real lo que no ve con absoluta claridad ni puede fundamentar 
racionalmente con una demostración. Pero este modo de proceder no es 
arbitrario ni irresponsable, porque el creyente se fía de Dios, que sabe 
siempre lo que dice y por qué lo dice”. 

- El aspecto intelectual de la fe significa que la fe es conocimiento 
cierto, no simple opinión, y que no se agota en la confianza en Dios. El 
creyente acepta e incorpora a su visión de la realidad verdades concre- 
tas, de modo que su fe posee en este sentido un contenido preciso y 
cierto, El creyente no cree en general. Cree en Dios y en los misteriOs 
que Dios revela, tales como la Trinidad divina, la divinidad de Jesús, la 
Eucaristía, la virginidad y maternidad divina de María, la Iglesia, la 
resurrección de la carne, etc. 


Los que profesan una vaga fe en Dios sin más determinaciones ni 
Consecuencias tienen en realidad una fe meramente sentimental. La fe 
auténtica penetra el ámbito de los sentidos y alcanza el mundo invisi- 
ble de los misterios sobrenaturales, que son intensamente reales. Puede 
decirse entonces que el creyente ve de algún modo el mundo sobrena- 


13. Concilio Vaticano 1, Constitución Dogmática sobre la Fe Católica, €. 3. 
14. Cfr. J. PIEPER, La Fe, Madrid, 1966. 
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tural, lo contempla como algo cierto y real, y sabe bien que ese mundo 
invisible no es el producto de una deducción racional ni un figmento de 
su conciencia subjetiva '*. 


b) Por la fe «el hombre se confía libre y totalmente a Dios» '”. La 
persona a quien Dios se dirige es libre para creer o no creer. La fe es 
una opción de la voluntad, que se inclina hacia Dios y decide entregarse 
a Él. «¡Oh generación incrédula! ¿Hasta cuándo estaré con vosotros?» 
(Mc 9,19). «Dichosos los que sin ver creyeron» (Jn 20,29). Jesús atri- 
buye directamente a la libertad y responsabilidad del hombre invitado 
a creer el hecho de que la fe haya germinado o no en su corazón. 


Los signos que se contienen en la Revelación no compelen al hom- 
bre a aceptarla necesariamente. El que oye la voz de Dios o ve las seña- 
les que Dios obra, permanece libre para responder o no responder. La 
libertad del creyente otorga así a la fe una profunda dimensión personal 
en la relación con Dios, porque el Señor no trata en la Revelación ni en 
el tiempo de la Iglesia con seres inanimados ni con autómatas. 


El acto de fe se sitúa por tanto en un horizonte de libertad y con- 
tiene rasgos intensamente personales ””. Dice Juan Pablo II: «Si es exacto 
afirmar que la fe consiste en aceptar como verdadero lo que Dios ha 
revelado, el Concilio Vaticano II ha puesto oportunamente de relieve 
que es también una respuesta de todo el hombre, subrayando así la di- 
mensión existencial y personalista... En el conocimiento mediante la fe, 
el hombre acepta como verdad todo el contenido sobrenatural y salví- 
fico de la Revelación; sin embargo, este hecho lo introduce al mismo 
tiempo en una relación profundamente libre y personal con Dios mismo 
que se revela» '", 


Cc) La fe no se opone a la razón. Se produce en un claroscuro lumi- 
noso en el que el creyente se da cuenta que creer tiene sentido. La fe 
supera la razón, como la gracia supera la naturaleza, pero no la destruye 
ni la ignora. «Quiero hablar de la doctrina de Cristo Salvador—escribe 
San Atanasio—, a fin de que algunos no encuentren su enseñanza 
demasiado rudimentaria y puedan sospechar que es una fe carente de 
razón» ”. 


La fe no se encuentra dentro de los límites de la razón ni necesita 
recibir, por así decirlo, el visto bueno o la aprobación de ésta. Pero no 


15, Cfr. M. NICOLAU, Doctrina sobre la fe en los Concilios Vaticano 1 y H, Estudios Eclesiásticos 
45, 1970, 437-456. 

16. Constitución Dei Verbum, n. 5; Cfr. Catecismo de la Iglesia Católica, n. 154. 

17, Cfr. J. MOUROUX, Creo en Ti: estructura personal de la Fe, Barcelona, 1964. 

13, Audiencia general del 27.111. 1985: Insegnamenti VII, 1, 840. 

19. Contra gentes, introducción, n. 1. 


64 


FE Y TEOLOGÍA 


es asunto del sentimiento, ni es absurda o irracional. Pascal afirma: «S1 
se somete todo a la razón, nuestra religión nada tendrá de misterioso ni 
de sobrenatural. Si se desprecian los principios de la razón, nuestra reli- 
gión será absurda y ridícula»”. La fe nada tiene que ver con la supers- 
tición ni con otras conductas religiosas extravagantes. 


Los creyentes tienen siempre razones para creer, aunque su fe pro- 
ceda en último término de una moción o impulso de la gracia, y aunque 
muchos de ellos no sepan decir cuáles son esas razones. 


La credibilidad de la fe significa precisamente que ésta no repugna 
a la razón, y que el creyente puede encontrar siempre puntos de apoyo 
en la realidad inteligible, que no son causa de la fe pero que apuntan 
hacia ella”. 


d) Que la fe es un don gratuito y sobrenatural es una profunda con- 
vicción de la Iglesia, de la que los creyentes poseen una cierta expe- 
riencia. Los hombres no somos capaces de alcanzar ningún conoci- 
miento salvífico sin la gracia de Dios”. La fe es un acto humano libre 
pero sólo es posible mediante una gracia aceptada por la persona ?. 


Hay personas que desearían creer y sin embargo no se sienten capa- 
ces de hacerlo. Quieren creer y no pueden. Admiran a los creyentes y 
hasta les envidian noblemente, pero no consiguen reproducir en su inte- 
rior la actitud y la visión de aquellos. Todo indica que la fe es un don 
que Dios debe conceder. El hombre puede desearlo y prepararse a reci- 
birlo con oración y docilidad a la voz de la propia conciencia. 


e) La fe es el principio y la base del modo de vivir según el Evan- 
gelio. «Cuantos fuimos bautizados en Cristo fuimos bautizados en su 
muerte. Fuimos con El sepultados por el Bautismo en la muerte, a fin 
de que, al igual que Cristo fue resucitado de entre los muertos por 


Medio de la gloria del Padre, así también nosotros vivamos una vida 
Mueva» ”. 


La fe es para la vida, tiende por su propia naturaleza expansiva a 
dacerse operativa y a realizarse en la existencia del creyente. La fe 
Informa la vida y la vida adquiere sentido y dirección gracias a la fe. Un 
creyente no puede vivir igual que quien no lo es. 


20. Pensamientos 273. Cfr. J. H. NEWMAN, La fe y la razón, Madrid, 1993. 

21. Cfr. E. BARÓN, La racionabilidad de la fe en Kleutgen y en el Vaticano I, Estudios Eclesiásti- 
Cos 45, 1970, 457. 

22. Cfr. Concilio II de Orange, D 373-78; Cfr. Catecismo de la Iglesia Católica, n. 153. 

23. Cfr. R. AUBERT, Le probléme de l'acte de foi, Louvain, 1958. 

24. Rom 6, 3-4. 
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4. EL MISTERIO CRISTIANO Y LOS DOGMAS DE LA IGLESIA 


La religión cristiana es una religión dogmática, en el sentido de que 
los misterios revelados son expresados por la Iglesia en unas fórmulas 
de fe que traducen las verdades divinas en lenguaje humano. Los dog- 
mas constituyen, por así decirlo, la identidad doctrinal del Cristianismo. 
No son axiomas o principios teóricos, sino declaraciones precisas sobre 
la realidad sobrenatural, y confesiones vivas de fe verdadera. Los dog- 
mas expresan el aspecto objetivo de la Revelación divina, que no puede 
reducirse a una iluminación interior del creyente o a una simple actitud 
existencial. Son el fundamento de la recta conducta cristiana. 


La palabra dogma se refería en tiempos precristianos a lo que una 
autoridad consideraba correcto, y era sinónima de acuerdo, decreto o 
edicto. Es un uso del término que aparece también en la Sagrada Escri- 
tura”. Para los filósofos, dogma era en cambio una doctrina, una Opl- 
nión o un postulado. 


Los primeros autores cristianos aplicaron la palabra a las enseñan- 
zas y preceptos de Jesús, que contraponen a los dogmas puramente filo- 
sóficos *. Orígenes habla expresamente de los dogmas de Dios, como 
diferentes a las opiniones humanas”. Es una observación que recuerda 
las palabras de San Pablo que distinguen la sabiduría del mundo y la 
predicación de la cruz (1 Co 1, 18 s). 


El dogma cristiano se presenta básicamente como un pronuncia- 
miento eclesial acerca de la verdad religiosa. Se mueve por tanto en las 
coordenadas de la verdad y de la autoridad que ayuda a descubrirla y la 
protege. La maduración de la idea teológica de dogma se produce en la 
época moderna, y entra en el lenguaje del magisterio eclesiástico en los 
siglos XIX y XX. En cuanto depositaria y maestra del dogma, la Igle- 
sia se ve a sí misma como «columna y fundamento de la verdad» y 
lugar de la doctrina ortodoxa, frente a las críticas modernas de la reli- 
gión revelada. La Iglesia entiende sus dogmas, no como expresión de 
verdades particulares y relativas, sino como formas que recogen la ver- 
dad de Dios, que es universal por su misma naturaleza. 


Podemos decir que en estas formulaciones eclesiales que han 
nacido y se han acuñado en unas circunstancias históricas determina- 
das, habla sin embargo la totalidad de la conciencia de la Iglesia, y han 
de tenerse por válidas e incondicionadas, como requisitos para el cono- 


25. Dan 2, 13; Ester 3, 19; 2 Mac 10, 8; Lc 2, 1; Hch 17, 7; Heb 11, 23. 

26. Cfr. IGNACIO DE ANTIOQUÍA, Ad Magn 13, 1; Bernabé 1, 6; Didaché 11, 3; Diogneto S, 3; 
TACIANO, Oratio ad Graecos 12; etc. 

27. De Evangelio sec. Mattheum 12, 23. 
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cimiento religioso y la conducta moral. La vida del hombre necesita, en 
efecto, principios fundamentales que orienten su comportamiento. Sin 
estos principios, la existencia cristiana no podría tener ni duración ni 
rumbo; pues el cristiano lleva, como todo ser humano, una existencia 
dogmática, aunque la suya sea más honda y genuina. 


El dogma no ha de ser entendido como una afirmación o punto de 
vista, que se imponga arbitrariamente y con desprecio de la libertad 
interior y exterior del creyente. El rigor y la precisión con que suele for- 
mularse supone, por el contrario, no sólo veneración hacia el misterio 
que contiene, sino también respeto y consideración hacia el intelecto y 
la sensibilidad del hombre que lo acepta. 


El carácter no-esencial de la doctrina o del dogma es uno de los 
principios de la teología liberal. Piensan los representantes de esta vi- 
sión teológica que dado que la vida filosófica se halla sujeta a cambios 
constantes, también las doctrinas —que suelen expresar la fe en los tér- 
minos de un medio cultural determinado— no pueden sino variar con 
las diferencias y las etapas sucesivas de una cultura. La identidad del 
Cristianismo a través del tiempo no estaría, por lo tanto, fundada en 
dogmas inmutables, sino en la continuidad de un espíritu, de una expe- 
riencia, y de una actitud ante la vida. Y la esencia de lo cristiano sería 
algo no expresable en nociones. 


Esta postura no tiene en cuenta que los presupuestos dogmáticos 
forman parte de la precomprensión de las verdades y de las actitudes 
Cristianas, y son condición para comprenderlas y desarrollarlas. 


«Las estructuras dogmáticas no existen sólo en el pensamiento teo- 
lógico» *. Los juristas, por ejemplo, elaboran también una dogmática 
previa que les permita interpretar las leyes. La dogmática teológico- 
eclesial constituye a su vez una mediación necesaria entre el mensaje 
revelado y la vida del creyente. Contra el mito de un pensamiento libre 
de todo presupuesto, la hermenéutica ha puesto de manifiesto que el 
nexo inescindible que une al creyente con los datos de tradición, es el 
Presupuesto indispensable para toda comprensión ”. 


«El dogma es, por tanto, —escribe W. Kasper— un requisito nece- 
Sario para el conocimiento intelectual y para la conducta moral. En este 
sentido, todas las escuelas tienen sus dogmas. Más aún, se presupone 
que el hombre como tal tiene una existencia que, tanto en lo concer- 
Miente al conocimiento intelectual como a los actos volitivos, le remite 
hecesariamente a unos presupuestos últimos y absolutos que preceden 


B 28, Cfr. K. LEHMANN, La mentalitd dogmatica come problema ermeneutico, Presenza della fede, 
Tescia, 1974, 43. 
29. Cfr. Íd. 50. 
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con su luz, al menos como ideas reguladoras, a cada uno de sus cono- 
cimientos y decisiones, haciéndolos así posibles»?. 


A pesar de que el Judaísmo tiende a regular la acción más estricta- 
mente de lo que regula las expresiones doctrinales del pensamiento, 
nadie puede afirmar o negar lo que desee, y continuar dentro de la co- 
munidad judía. La Halakhah contiene, en efecto, dogmas como la tras- 
cendencia de Dios, la actividad divina creadora, la providencia, el jui- 
cio, la libertad humana, la elección de Israel, la revelación de la Torah, 
la venida escatológica del Mesías, la resurrección de los muertos, y el 
mundo futuro. Estas doctrinas se encuentran formuladas en las fuentes 
rabínicas clásicas, y están canonizadas en la tradición litúrgica?! 


Dado que el dogma expresa, por así decirlo, la conciencia doctrinal 
de la Iglesia, encierra siempre un componente eclesial y tradicional, que 
no puede eliminarse. No hay camino entre el creyente y el depósito des- 
nudo de la fe creída que no discurra a través de la Iglesia. Es decir, no 
caben búsquedas puramente experienciales, directas o metadogmáticas 
de las verdades de fe; como tampoco caben acercamientos inmediatos a 
la Sagrada Escritura, al margen de la tradición eclesial. La fe del creyente 
no puede disociarse de la tradición que se refleja y decanta en el dogma. 


Aplicados, por ejemplo, a la Cristología, estos principios nos anun- 
cian que la investigación pura y simple del Jesús histórico, desprovista 
de la mediación operada por la tradición eclesial, se halla condenada al 
fracaso. El Jesús histórico no es sino el Cristo del kerygma predicado 
por la Iglesia. 


«Descuidar dos mil años de vida eclesial —observa A. Amato— 
que encuentran sus momentos más cualificados en la doxología litúr- 
gica, en la profundización teológica, y en las declaraciones dogmáticas, 
significa no sólo limitar indebidamente el valor normativo de la tradi- 
ción eclesial al sólo período de la elaboración de la Escritura, sino tam- 
bién privarse del innegable progreso pneumático del misterio de Cristo 
en el ámbito de la vida de fe de la Iglesia a lo largo de siglos... El dogma 
cristológico no es polvo de la historia, sino interlocutor válido y nor- 
mativo para un auténtico progreso en la comprensión de Cristo» *. 


5. VALOR DE LAS FÓRMULAS DOGMÁTICAS 


Las formulaciones dogmáticas mantienen siempre el mismo sen- 
tido que tenían al tiempo de ser definidas por la Iglesia. No pueden por 


30. Renovación del principio dogmático, Teología e Iglesia, Barcelona, 1989, 36. 
31. Cfr. D. Novak, The Role of Dogma in Judaism, Theology Today 45 (1988-89), 51-52. 
32. Cfr. In Ecclesia, Roma, 1977, 261, 264. 
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lo tanto sufrir mutaciones que alteren su significado original. El trans- 
curso de la historia, los cambios culturales y teológicos y la evolución 
del pensamiento humano no modifican el núcleo de las afirmaciones 
dogmáticas. Los dogmas expresan la verdad religiosa, que nunca es 
meramente relativa, ni debe entenderse como algo que esté en función 
de circunstancias temporales *. 

El Concilio Vaticano 1 acepta el hecho del desarrollo dogmático 
(vide infra) pero declara que el dogma posee su sentido propio de una 
vez para siempre y censura a quienes se apartan de ese sentido, bajo 
pretexto de un conocimiento superior, del progreso de la ciencia o de 
una interpretación más profunda de la formulación dogmática (cfr. DS 
3020). Este carácter irreversible e irreformable se halla implícito en la 
infalibilidad de la Iglesia, guiada por el Espíritu Santo. El Espíritu hace 
que la Iglesia participe de la veracidad de Dios. 

Esta doctrina ha sido defendida a propósito de la lectura puramente 
pragmática y simbólica de los dogmas hecha por algunos teólogos a fina- 
les del siglo pasado (cfr. DS 3401-3408). Pablo VI ha insistido en la En- 
cíclica Mysterium Fidel (1965) sobre la necesidad de retener las expre- 
siones precisas de los dogmas fijadas por la Tradición de la Iglesia. 

El Concilio Vaticano II ha presentado la doctrina de la Iglesia en un 
marco más amplio, ha valorizado la dimensión histórica y pastoral de 
los dogmas y distinguido entre el fondo inmutable de la fe y sus expre- 
siones según tiempos y lugares. Las enseñanzas de la Iglesia, que con- 
servan siempre el mismo contenido y el mismo sentido, deben ser trans- 
mitidas a los hombres de una manera viva que corresponda a las exi- 
gencias del momento histórico *. 

La declaración Mysterium Ecclesia (1973) se ha servido de esta 
distinción y la ha precisado. Afirma que los dogmas son históricos, 
dado que su significación «depende en parte de la capacidad expresiva 
que los términos utilizados poseían en un momento determinado de la 
historia y en ciertas circunstancias» (n. 5). Las definiciones posteriores 
conservan y confirman las precedentes y también las explican en un 
diálogo o en una confrontación con nuevas cuestiones o con errores, de 
modo que se hagan aún más vivas y fecundas para la Iglesia. La inmu- 
tabilidad de los dogmas no debe confundirse, por tanto, con un inmo- 
vilismo en la verdad, pero las fórmulas dogmáticas no definen esta ver- 
dad de un modo indeterminado, ambiguo o aproximado. Guardan la 
verdad bajo una forma válida y determinada”. 


33. Cfr. H. RONDET, ¿Los dogmas cambian?, Andorra, 1961. 

34. Cfr. Constitución Pastoral Gaudium et Spes, n. 62. 

35. Cfr. Comisión Teológica Internacional, Documento sobre la interpretación de los dogmas, 
Oct. 1988, B IL 2. 
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El dogma nos proporciona un conocimiento cierto de la verdad 
revelada que expresa, aunque sea oscuro e imperfecto. Es un conoci- 
miento cierto, porque detrás del dogma se encuentran la Revelación y 
la fe. Es oscuro e imperfecto a causa de los límites de nuestra inteli- 
gencia, el uso de analogías creadas, la debilidad del lenguaje humano y 
las circunstancias históricas de la formulación, que a veces no nos per- 
miten captar y entender bien todos los aspectos de verdad que se encie- 
rran en ella. No ha de olvidarse que «las fórmulas dogmáticas deben ser 
consideradas como respuestas a problemas precisos, y es en esta pers- 
pectiva como permanecen siempre verdaderas» *. 


6. LA INTERPRETACIÓN DE LOS DOGMAS 


Los dogmas necesitan interpretación para que la verdad que con- 
tienen se haga cada vez más clara y explícita a la Iglesia y a todos los 
creyentes. En este sentido puede decirse que la definición de un dogma 
es un punto de llegada y a la vez un punto de partida. «Si una verdad 
de fe deviene dogma se inserta para siempre en la Tradición (parado- 
xis) que progresa. A la definición sigue entonces la recepción, es decir, 
la apropiación vital de ese dogma en la vida entera de la Iglesia y la 
penetración más profunda de la verdad que testimonia» ”. 


La interpretación de los dogmas debe responder a los siguientes 
principios: 

a) integración de todos los dogmas en la totalidad de la doctrina y 
vida de la Iglesia *. 


b) integración de cada dogma en el conjunto de todos los demás, 
dado que los dogmas no son comprensibles sino a partir de sus nexos 
intrínsecos (nexus mysteriorum, DS 3016) y de la «jerarquía de verda- 
des» *. 


c) compresión analógica, que permite superar las interpretaciones 
puramente objetivantes y los planteamientos en exceso negativos. 


d) eliminación de las concepciones puramente simbólicas, que 
reducen el dogma a una expresión pasajera de la experiencia religiosa 
o de una cierta praxis social o eclesial. 


36. Comisión Teológica Internacional, Unidad de fe y pluralismo teológico, tesis 10. 

37. CTL íd., C III, 1; Cfr. C. IZQUIERDO, El dogma y su interpretación, Scripta Theologica 23, 
1991, 893-920. 

38. Cfr. Constitución Dei Verbum, n. 8. 

39. Cfr. Decreto Unitatis redintegratio, n. 11. 
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e) idea de la interpretación como un proceso que no es meramente 
intelectual, y que debe ser entendido como un esfuerzo espiritual diri- 
gido por el Espíritu de la Verdad. 


7. EL DESARROLLO DOGMÁTICO 


Los dogmas no cambian, pero se desarrollan. El hecho de que un 
dogma definido por la Iglesia pueda parecer una novedad, s1 lo compa- 
ramos con expresiones de la misma verdad en los primeros siglos de la 
Iglesia, no significa que esta verdad se haya alterado en el curso del 
tiempo. Significa sencillamente que la verdad en cuestión se ha desa- 
rrollado hasta recibir la formulación que ahora tiene. 


Es decir, la doctrina no se ha corrompido ni ha perdido su pureza 
evangélica. Ha ocurrido sólo que lo implícito en ella se ha hecho más 
explícito. Cuando, por ejemplo, la Iglesia ha definido los dogmas de la 
Concepción inmaculada de María (1854) y de su Asunción al cielo 
(1950), no ha inventado nuevas verdades marianas, sino que ha decla- 
rado explícitamente aspectos que estaban contenidos desde siempre en 
el misterio de la Virgen. 


El desarrollo del dogma es síntoma de vida, quiere decir que la 
doctrina cristiana no es un sistema anquilosado de verdades, sino un 
Organismo que progresa en la historia de la Iglesia sin perder nada de 
su identidad y de su vigencia perenne. 


Aunque la teología cristiana no ha sido plenamente consciente del 
hecho del desarrollo dogmático hasta Newman (1801-1890), lo ha 
tenido en cuenta de algún modo y ha descubierto gradualmente su sig- 
nificado. El paso de las afirmaciones de fe implícitas a las explícitas es 
advertido por diversos Padres de la Iglesia, como San Gregorio Nacian- 
ceno*” y San Vicente de Lerins en el Commonitorium. Santo Tomás de 
Aquino habla de la explicatio fidei, como una tarea de la Iglesia y de la 
teología *. Autores de los siglos XV y XVI, como Juan de Torquemada, 
Domingo Báñez y Gregorio de Valencia afirman expresamente el pro- 
greso dogmático. 


Estas ideas se refuerzan con los teólogos de la Escuela católica de 
Tubinga (siglo XIX) y son sobre todo sistematizadas y elevadas a teo- 
fla general por John Newman, que en 1845 publica la obra decisiva titu- 
ada Ensayo sobre el desarrollo de la doctrina cristiana. Frente a las 


40. Oratio Theologica V, 26, PG 36, 161. 
41. Cfr. S. Th. 2-22, 1, 9; 1, 29, 3. 
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tesis protestantes y anglicanas que acusaban a la Iglesia romana de «co- 
rrupciones doctrinales» (sacrificio de la Misa, purgatorio, indulgencias, 
primado papal, doctrina mariana, etc.), Newman demuestra con un gran 
despliegue de información histórica y análisis conceptual, que las pre- 
tendidas corrupciones no son otra cosa que legítimos desarrollos de las 
verdades evangélicas ”. 


El gran teólogo inglés propone asimismo siete criterios que deben 
ayudar a distinguir un desarrollo genuino de un desarrollo falso, que 
supondría alteración de la doctrina desarrollada. Estos criterios han sido 
recogidos y usados de nuevo por la Comisión Teológica Internacional 
en 1988*. Son los siguientes: 


a) Preservación del tipo, es decir, conservación de la forma funda- 
mental, de las proporciones, y de la relación entre las partes y el todo. 
Cuando la estructura del conjunto permanece puede decirse que el tipo 
es preservado, aunque cambien algunos aspectos concretos. 


Este criterio se basa en la analogía con el crecimiento físico: las 
partes y proporciones de la forma desarrollada corresponden a las de la 
forma rudimentaria. 


Esta unidad de tipo no puede entenderse ni llevarse al extremo, de 
modo que se niegue toda variación. Pueden existir grandes cambios, 
con armonía interna, como sugiere el caso de la mariposa procedente de 
la larva de gusano. 


b) Continuidad de principios: cada una de las diferentes doctrinas 
representa principios que viven a un nivel más profundo. Si una misma 
doctrina es separada del principio que la fundamenta, puede ser inter- 
pretada de modos distintos y conducir a conclusiones erróneas. 


c) Poder de asimilación: una idea viva demuestra su fuerza por su 
capacidad de penetrar la realidad, de asimilar otras ideas, de estimular 
el pensamiento, y de desarrollarse sin perder su unidad interior. Es la 
capacidad de incorporar nuevos elementos sin alterarse o cambiar su 
naturaleza. 


d) Coherencia lógica: aunque el desarrollo dogmático es mucho 
más que una simple derivación lógica, hace falta sin embargo que sus 
conclusiones sean lógicamente congruentes con los datos iniciales. 


e) Anticipación del futuro: tendencias que sólo más tarde llegarán 


a su plenitud son signos del acuerdo del desarrollo posterior con la idea 
Original. 


> 42. Cfr. G. CoLomBo, Lo sviluppo del dogma in Newman e la teología contemporanea, en M. 
ARCOCCHL, ed. JH Newman, Milano, 1991, 65-83. 
43. Documento cit. EMI. S; 
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f) Influencia protectora sobre el pasado: un verdadero desarrollo 
confirma los desarrollos y formulaciones precedentes, mientras que una 
corrupción es negadora del pasado. 


g) Vigor durable: la corrupción conduce a la desintegración; lo que 
se corrompe no puede durar, de modo que la fuerza vital es un criterio 
de desarrollo fiel y genuino. Las corrupciones son destructivas y no 
duran. El curso de las herejías suele ser breve y transitorio, aunque a 
veces puedan reaparecer en formas diversas. 


8. OCASIONES Y FACTORES DE DESARROLLO DOGMÁTICO 


Las polémicas doctrinales han sido ocasión frecuente de iniciativas 
eclesiales en la formulación y desarrollo del dogma. La crisis provo- 
cada por el arrianismo (siglo IV) llevó, por ejemplo, a definir la natu- 
raleza del Verbo divino, su generación eterna, y la consustancialidad 
con el Padre. El pelagianismo (siglo V) movió a la Iglesia a definir la 
doctrina del pecado original como algo presente en todos los niños, la 
gratuidad de la gracia, y su necesidad para la renovación interior y las 
buenas obras. Las opiniones de los donatistas (siglo V) provocaron las 
definiciones de la eficacia de los sacramentos ex opere operato, y del 
carácter sacramental. Los intentos de cisma aceleraron las definiciones 
sobre el primado papal; y otras opiniones modernas aconsejaron definir 
el sacrificio de la Misa, la naturaleza de la justificación, y la doctrina 
sobre el pecado original. 


Hay que mencionar también el notable influjo de las controversias 
teológicas entre autores católicos, que movieron a precisar y establecer 
la doctrina correcta. Así ocurrió con la definición del número de los 
Sacramentos (Concilio de Lyon, 1274), de la naturaleza del carácter 
sacramental (Concilios de Florencia y de Trento, D 695, 852), de la 
Intención necesaria para la administración válida de los sacramentos 
(Alejandro VII, D 1185), de la Inmaculada Concepción, etc. 


Como factores de desarrollo pueden mencionarse: 


a) La actividad doctrinal de los Padres y de los teólogos. Se trata 
de un trabajo teológico que pone en mayor evidencia verdades cristia- 
has contenidas en la fe de la Iglesia. Se realiza principalmente por 
Medio de la explicación de textos y testimonios de Tradición, la solu- 
Ción de objeciones, y la interpretación de definiciones y decisiones del 

agisterio eclesiástico. 


b) La vida litúrgica de la Iglesia. La liturgia supone con gran fre- 
Cuencia la fijación ritual relativamente espontánea de convicciones 
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dogmáticas cristianas. El testimonio litúrgico ha sido en efecto muy 
decisivo, por sus implicaciones y presupuestos doctrinales, para la defi- 
nición de puntos centrales de doctrina católica. 


c) La fe y la piedad de los cristianos. La creencia sencilla pero real 
del pueblo cristiano ha sido generalmente un testimonio de fe apostó- 
lica y ha contribuido no solo a preservar y mantener en la Iglesia doc- 
trinas importantes, sino también a adelantar, por así decirlo, su defini- 
ción por el Magisterio. El sentido de la fe ayudó, por ejemplo, a man- 
tener vivas en la cristiandad las decisiones del Concilio de Nicea (325) 
sobre la divinidad de Jesucristo, y estimuló considerablemente algunas 
definiciones sobre el misterio mariano. 


d) La acción del Magisterio eclesiástico. Es éste un factor consti- 
tutivo de desarrollo dogmático, pues el Magisterio representa la con- 
ciencia doctrinal de la Iglesia en su capacidad de determinar cuál es el 
dogma revelado y cómo debe ser formulado y entendido. 


9. LA FE DEL TEÓLOGO 


«El teólogo necesita más de la Fe que de la agudeza de ingenio»*. 
Ha de desarrollar su trabajo guiado por el instinto creyente que la fe le 
proporciona. Sabemos que la fe no es la visión y que la luz de la teolo- 
gía no es la misma luz de la fe. Pero el creyente que realmente lo es 
posee normalmente una afinidad interior y una connaturalidad respecto 
a las verdades de la Fe, que le permiten estudiarlas sin olvidar nunca sus 
aspectos misteriosos y sobrenaturales. 


El teólogo conoce que los artículos del Credo no son simples 
expresiones humanas o proposiciones conceptuales abstractas. Sabe 
que se refieren a misterios profundos y que llevan a ellos, es decir, sabe 
que son auténticas afirmaciones sobre la realidad invisible, que es aún 
más auténticamente real que la visible. 


«La fe tiene dentro de su condición terrena un contenido represen- 
tativo que le es inseparable; se enuncia en un conjunto de proposicio- 
nes predicativas, de fórmulas dogmáticas, que la Iglesia proclama y 
define. Estas fórmulas no son el objeto terminal de la fe; pero la inten- 
ción de la fe anima estas fórmulas, y a través de ellas abre el alma a 
Dios... La fe no se reduce a una simple grabación conceptual y verbal 
de unas verdades o enunciados que se aceptan pasivamente. Dentro y a 


44. PaBLoO VI, Discurso 1.10.1966, Insegnamenti 1V, 449. 
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través de esos enunciados, estamos abocados a la realidad substancial 
de Dios comunicada a través de su Palabra y de su gracia»*”. 


El saber teológico no puede ser nunca despojado de ese baño de luz 
que le proporciona la fe y ser entendido como una mera investigación 
racional con un régimen autónomo y sin continuidad con la Palabra de 
Dios. Si no existe esa continuidad, los argumentos, conveniencias, ana- 
logías y deducciones teológicas podrían carecer de todo valor y condu- 
cir a graves equivocaciones. La teología se habría convertido en una 
simple técnica de hablar de Dios, en un lenguaje sin base. 


Sólo la fe capacita para captar toda la realidad del objeto creído. 
Los teólogos gnósticos de los siglos II y III afirmaban la divinidad de 
Jesús pero no aceptaban que tuviera una humanidad como los demás 
hombres. Los pelagianos de los siglos IV y V acentuaban tanto la liber- 
tad humana en la obra de salvación que llegaban a negar la necesidad 
de la gracia divina. Algunos cristianos pueden insistir de tal modo en la 
santidad única de Dios que eliminen en el hombre toda santidad propia, 
aunque sea un don divino. 
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CAPÍTULO IV 


LA RAZÓN HUMANA EN TEOLOGÍA 


La razón humana es en la teología inseparable de la fe. Por eso 
decimos que es una razón iluminada por ella. Este capítulo examina los 
diversos sentidos que, dentro de una cierta unidad semántica, ha reci- 
bido el término razón en la historia del pensamiento. Se detiene espe- 
cialmente en analizar el racionalismo, el fideísmo, y la concepción 
armónica de razón y fe, como modos históricos principales de entender 
este binomio. La razón se intercala en esta exposición entre la fe y el 
lenguaje teológico, que se trata luego, porque la razón se aplica a la fe, 
y se expresa más tarde en un lenguaje humano. 


l. SENTIDO Y ALCANCE DEL TÉRMINO RAZÓN 


Cuando en la conversación ordinaria empleamos la palabra razón, 
sabemos en principio lo que queremos decir. La razón caracteriza en 
alta medida al ser humano y lo distingue de los seres irracionales. La 
Consideramos como facultad con la que el hombre y la mujer intentan 
Poner orden dentro de sí mismos, y en el mundo heterogéneo de cosas 
Y sucesos que les rodea. Es la potencia principal de que la humanidad 
dispone y se vale para su supervivencia, y la que permite al ser humano 
“Que no es constitutiva ni genéticamente un viviente especializado— 
*specializarse en lo que le conviene e interesa. 


Generalmente hablando, la razón se diferencia de la sensibilidad, 

el sentimiento, de la experiencia y de la voluntad. Pero no se opone 
necesariamente a ellas, sino que más bien se complementa con todas, 
en las operaciones mediante las que el sujeto humano conoce y actúa. 
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En sentido amplio, podemos decir que la razón es la facultad cog- 
noscitiva intelectual que procede discursiva y conceptualmente al cap- 
tar la realidad de las cosas externas al sujeto. 


La razón se distingue también de la fe. De hecho, en la cultura 
cristiana de Occidente, el término razón evoca por lo general y casi 
necesariamente las relaciones y diferencias que este medio natural de 
conocimiento humano guarda con la fe, entendida como principio de 
conocimiento sobrenatural. Por eso «el problema de la razón en la filo- 
sofía medieval es en gran medida el problema de la filosofía en tanto 
que posibilidad de comprensión del contenido de la fe». 


Para la filosofía tomista, la razón es el aspecto discursivo y activo 
de la potencia intelectual humana. Se diferencia del intelecto, porque 
mientras éste «es la potencia que constituye al alma humana en su 
grado de perfección» ?, la razón se concibe como un movimiento del 
intelecto. El intelecto se halla al comienzo y al final de la actividad dis- 
cursiva de la razón. «La intelección es la simple aprehensión de la ver- 
dad inteligible; el razonamiento es el movimiento del pensamiento pro- 
cediendo de un objeto de conocimiento a otro para alcanzar la verdad 
inteligible... El razonamiento es a la intelección lo que el movimiento 
al reposo o la adquisición a la posesión; hay entre estos términos la 
misma relación que entre lo imperfecto y lo perfecto»”. 


La distinción tomista clásica entre intelecto (potencia intuitiva y 
abstractiva) y razón (potencia discursiva) recuerda un tanto la distinción 
platónica entre dianoia y nous, y es un antecesor lejano, bajo presu- 
puestos ontológicos y epistemológicos muy diferentes, del Verstand y 
la Vernunft kantianos. 


La razón universal es típica de la Ilustración. Es la razón constitu- 
tiva del hombre que puede y debe atreverse a saber. Es medio innato de 
progreso, y signo expresivo de una dignidad humana libre del oscuran- 
tismo y de la ignorancia. Segura de sí misma, y crítica del saber tradi- 
cional, esta razón burguesa se hace objeto de culto, y sin embargo se ha 
operado con ella una reducción de horizontes cognoscitivos. La razón 
crítica de Kant se declara, en efecto, incapaz de conocer las esencias de 
las cosas y de abrirse a toda la realidad. La razón pura se halla episte- 
mológicamente separada de Dios, del mundo y del alma, que son en ella 
meras ideas o ficciones mentales. La razón práctica se limita a deter- 
minar la voluntad por la ley moral. 


É. GILSON, El Tomismo, Pamplona, 22 ed., 1989, 377. 


1. J. FERRATER MORA, Diccionario de Filosofía, Madrid, 1979, vol. 4, 2776, 
de 
3. Id. 383-384. 
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La razón dialéctica del Idealismo es en realidad una superrazón que 
tiene por sujeto último a la humanidad. Esta razón apunta al ideal de 
la ciencia o saber absolutos, y dotada de intuición intelectual, en la con- 
ciencia de su propia trascendencia se siente capaz de deducir y captar 
las realidades metafísicas supremas e indeducibles. 


La razón científica moderna, que a veces recibe también el nombre 
de razón instrumental es como la versión más reciente de la razón 1us- 
trada. Muy vinculada a la racionalidad de la técnica, es una razón sin 
contenido propio y sin principios intelectivos plantados en ella. Es, por 
ejemplo, la razón del llamado criticismo racional (K. Popper, H. Albert), 
de la teoría pragmática del lenguaje (razón comunicativa, de J. Haber- 
mas), y del pragmatismo trascendental (K. O. Apel). 


La razón es aquí únicamente el instrumento intelectual humano 
para un procedimiento o método al servicio del progreso científico, o de 
la fundamentación normativa del conocimiento y de los actos humanos, 
o del entendimiento entre los hombres; o bien es entendida como 
puente entre discursos o formas heterogéneas de racionalidad. 


Esta razón instrumental se encuentra desacreditada en amplios sec- 
tores culturales de la posmodernidad, que le reprochan su incapacidad 
de hacer un mundo más justo y habitable, donde el hombre se vea 
menos condicionado por instancias de poder. Se ven también fracasa- 
das sus pretensiones de construir un discurso de totalidad. 


2. RAZÓN EN EL LENGUAJE TEOLÓGICO 


En el lenguaje eclesial y teológico, tal como lo encontramos, por 
ejemplo, en los Concilios Vaticano 1 y II, la razón es la facultad inte- 
lectual de conocer, que poseen las criaturas como participación de la 
eS perfección increada. La razón así entendida engloba a 
qe” 


Razón es también la facultad creada de conocer el nexo intrínseco 
de la cosas, procediendo de lo sensible a lo inteligible con las fuerzas 
naturales (cfr. D 1789 y 1806), en cuyo caso se diferencia de la fe. 


Cuando el Concilio Vaticano II habla de la «luz natural de la razón 
humana»*, de «la fe y la razón» como un doble orden del conocimiento?, 


4. Cfr. E. BARÓN, La racionalidad de la fe en Kleutgen y en el Vaticano 1, Estudios Eclesiásticos 
45, 1970, 457-489. 

S. Constitución Dei Verbum, n. 6. 

6. Constitución Gaudium et Spes, n. 59. 
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y de que «la fe y la razón convergen en una sola verdad»”, se apoya, sin 
modificarlas, en las nociones y perspectivas del Vaticano L 


La concepción teológica de la razón admite un cierto oscurecl- 
miento de esta facultad en el hombre como consecuencia del pecado, no 
tanto en sí misma como por el hecho de la torcida y defectuosa incli- 
nación de la voluntad. La razón encontrará, por lo tanto, dificultades en 
su ejercicio, que serán mayores en las cuestiones morales y en las rela- 
cionadas con el fin último. 


Pero la Iglesia ha mantenido siempre que la razón humana, apo- 
yada en los datos de la experiencia, puede llegar a descubrir la existen- 
cia de un Dios Creador, así como el núcleo de deberes éticos que vin- 
culan la conciencia (cfr. D 1785). Enseña también que la razón puede 
demostrar los fundamentos o prolegómenos de la fe, y alcanzar con 
ayuda de ésta una cierta inteligencia verdadera de los misterios (cfr. D 
1796-1800). 


Estas declaraciones se hallan en la línea habitual de la Tradición de 
la Iglesia, que siempre se ha mostrado acogedora hacia la razón y se ha 
opuesto a todas las formas de desprecio indebido hacia sus posibilida- 
des cognoscitivas. 


3. MODOS HISTÓRICOS DE ENTENDER LAS RELACIONES ENTRE 
LA RAZÓN Y LA FE 


Un examen de la teología cristiana desde su constitución hasta nues- 
tros días nos permite apreciar tres opciones, al menos, en la manera de 
articular la fe y la razón. Podemos denominarlas a) Opción tradicional: 
armonía o equilibrio entre razón y fe; b) Protestantismo: primacía de la 
fe sobre la razón; c) Racionalismo: primacía de la razón sobre la fe. 


No se trata, como es lógico, de una tipología que se haya dado en 
toda su pureza, si bien no procede de un análisis meramente intelectual, 
sino de la experiencia histórica. Las diversas opciones pueden presen- 
tar a veces puntos de contacto, y solaparse, en cierta medida, unas con 
otras. 


a) Opción tradicional: equilibrio entre razón y fe. No se quiere sig- 
nificar con esta formulación que la razón y la fe sean simétricas o 1gua- 
les a todos los efectos. Quiere decirse que se trata de dos Órdenes dife- 
rentes de conocimiento (natural y sobrenatural), que pueden vivir jun- 
tos y en armonía dentro del mismo sujeto. 


7. Declaración Gravissimum Educationis, n. 10. 
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San Agustín fue el primer gran pensador cristiano que asoció cons- 
cientemente la idea bíblica de fe y los conceptos griegos de conocl- 
miento y saber. Su síntesis epistemológica de ambas realidades está 
resumida en la conocida expresión vinculada a su nombre de «fe que 
busca entender» (fides quaerens intellectum), que será desde entonces 
como el programa teológico del Cristianismo. 


Dentro de este marco religioso e intelectual, los Padres de la Igle- 
sia pudieron superar el abismo entre el Dios Vivo de la Revelación y los 
principios últimos de la filosofía, es decir, entre la fe y la razón. No era 
una nivelación o reducción de ambas al mismo plano, sino una asocia- 
ción que las vinculaba sin confundirlas y sin ignorar sus derechos. 


Los teólogos escolásticos del siglo XIII, y especialmente Tomás de 
Aquino —que tiene muy en cuenta el programa agustiniano de San 
Anselmo (1033-1109)— considera que la fe se sitúa, por así decirlo, 
entre el saber y la opinión. La fe tiene en común con el saber el aspecto 
de un asentimiento intelectual que es firme y seguro. Pero a diferencia 
del saber, la fe carece de evidencia conclusiva respecto a la proposición 
creída. Por eso, en el acto de creer, el intelecto necesita ser movido al 
asentimiento por un acto libre de la voluntad. 


En esta perspectiva, las verdades religiosas se dividen en dos gru- 
pos: las que pueden demostrarse por la razón humana, y las que esta 
razón no puede conocer por sí misma. Pertenecen, por ejemplo, al pri- 
mer grupo verdades como «Dios existe», «Dios es bueno», «Dios ha 
creado el mundo». 


Pero hay otras verdades que «exceden las capacidades ordinarias 
de la razón humana»*. Estas verdades son aceptadas en base a la fe, no 
en base a la razón. Como nuestro intelecto no se ve compelido a acep- 
tarlas, el creyente las recibe libremente en base a su fe. La fe, por lo 
tanto, no entra en conflicto con la razón, sino que eleva y perfecciona 
el intelecto humano, y se convierte en un acto libre y meritorio de la 
Mente. 


Este tratamiento cristiano clásico de fe y razón excluye que la 

tazón pueda demostrar los misterios propiamente dichos, como el de la 

rinidad, pero afirma la capacidad de esa facultad humana para aducir 
pruebas en favor de que Dios ha revelado esos misterios. 


Semejante armonización lleva consigo el repudio de la teoría de la 
ble verdad, según la cual habría una verdad según la razón, y otra ver- 


8. Cfr. Summa contra Gentes, 1, 3. 
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dad según la fe, de modo que lo que es verdadero en un ámbito podría 
no serlo en el otro. 


La relativa crisis del modelo escolástico en la teología de las últi- 
mas décadas no priva de valor al núcleo de sus afirmaciones sobre la 
razón y la fe. Pero esta construcción especulativa exige una actualiza- 
ción, en base a elementos metodológicos de índole narrativa, sapiencial 
y hermenéutica. Caben en efecto diversas opciones para articular fe y 
razón dentro de un planteamiento en el que no permanezcan extrínse- 
cas la una respecto a la otra. 


La razón teológica se puede entender como razón hermenéutica por 
el hecho de la historicidad del hombre y también porque encuentra su 
acceso a la verdad revelada en el acontecimiento histórico de Cristo. La 
racionalidad se halla presente y como incluida en la misma percepción 
inicial del misterio de fe, que da comienzo al acto teológico. El recorrido 
posterior hasta el punto de llegada se halla impregnado de la lucidez y 
trasparencia del Objeto creído. Puede decirse entonces que el teólogo 
llega al misterio desde el misterio, y que la reflexión teológica le ofrece 
una imagen más enriquecida al final de lo que era para él al principio. 


Se trata de un movimiento circular, en el que se implican la razón 
y la fe, en un tipo de armonía en el que figuran más determinaciones y 
aspectos de los que podría descubrir el modo puramente escolástico. 


b) Primacía de la fe sobre la razón. La consideración de que la 
razón es un elemento contaminante de la fe forma parte de casi todos 
los planteamientos religiosos derivados de la visión luterana. La fe des- 
nuda no necesita ni quiere ningún tipo de apoyo racional o histórico. La 
ausencia de elementos probatorios o de referencias racionales directos 
no es para la fe una carencia desafortunada, sino algo que le permite 
seguir siendo fe. 


El equilibrio se descompensa, por tanto, a favor de la fe y en justo 
detrimento de la razón. Tanto la teología luterana como la calvinista con- 
cuerdan, con ligeras diferencias, en estas apreciaciones. Tanto los defen- 
sores de la Revelación como acontecimiento trascendente y externo al 
hombre (Barth), como los que entienden el acontecimiento revelador 
como un proceso subjetivo y atemporal, sostienen una misma noción de 
fe sin apoyos humanos, que no puede asociarse de ningún modo a la 
razón. La creencia no es considerada susceptible de valoración racional. 


Esta postura, que muchos califican actualmente de fideísmo”, se ha 
visto considerablemente modificada por algunos autores calvinistas 


9. Cfr. M. PETERSON, etc., Reason and religious belief, Nueva York-Oxford, 1991, 37-41. 
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norteamericanos, entre los que se encuentran Alvin Plantinga, Nicholas 
Wolterstorff*” y George Mavrodes. Estos hombres, que se ven a sí mis- 
mos como representantes de una nueva Epistemología Reformada, no 
piensan que la fe pueda o deba ser inmune a algún tipo de evaluación 
racional. Mantienen como posible que las creencias religiosas sean 
enteramente razonables y plenamente justificadas, aunque no puedan 
invocar evidencia o demostraciones formales en su favor. 


Alvin Plantinga desaprueba en concreto el repudio de K. Barth a la 
teología natural, y la idea barthiana de que resulta impropio y desho- 
nesto intentar probar la existencia de Dios. Según Barth, el teólogo que 
trata de demostrar que Dios existe se coloca a sí mismo en un dilema. 
O bien adopta la actitud o punto de vista del no-creyente al usar un 
argumento de teología natural, o bien se presenta ante su interlocutor 
como si lo estuviera haciendo. Si hace lo primero, abandona su posición 
cristiana, y si hace lo segundo, profesa creer lo que en realidad no cree. 


Pero observa Plantinga que adoptar por necesidades de método el 
punto de vista del no-creyente, no implica rechazar la fe en Dios. Un 
cristiano que acepta con entusiasmo la existencia de Dios puede, sin 
embargo, colocarse en la óptica de quien no la acepta. Situarse en ese 
punto de vista requiere sólo mantener que la fe en Dios es racional- 
mente permisible si la persona tiene un buen motivo o argumento para 
hacerlo ", 


Las razones de Barth contra la teología natural desbordan desde 
luego los motivos analizados aquí por Plantinga, y tienen que ver con 
una opción religiosa determinada sobre el Ser de Dios y la economía 
divina de salvación. 


El planteamiento de la Epistemología Reformada no coincide, sin 
embargo, con el que es usual en los autores católicos. Algunos observan 
que en la posición de Plantinga, el elemento que convierte la creencia 
en verdadero conocimiento es considerado como una propiedad de la 
misma creencia. Hablan también de que esta epistemología concede a 
la voluntad un papel muy escaso en el acto de fe, lo cual procedería de 
sus orígenes calvinistas y de la tendencia a desestimar la función del 
Voluntario en la fe y en los procesos que conducen a ella ?. En cualquier 
Caso, Plantinga y sus colegas representan un capítulo de gran importan- 
cla y significado en la historia de las relaciones entre la fe y la razón. 


10. Cfr. A. PLANTINGA - N. WOLTERSTORFF, Faith and Rationality. Reason and belief of God, 
Notre Dame, 1991. 
11. Ibíd., 68-71. 
D 12. Cfr. a ZAGZEBSKI (ed.), Rational Faith. Catholic Responses to Reformed Epistemolog y, Notre 
ame, 1993, 3-10. 


83 


LOS PRESUPUESTOS DE LA TEOLOGÍA 


c) Primacía de la razón sobre la fe. Lo que caracteriza a la actitud 
racionalista es el intento más o menos sistemático y consciente de ence- 
rrar a la fe dentro de los límites de la razón. Se trata de una postura natu- 
ral al espíritu humano y a la cultura intelectual, y que ha tenido repre- 
sentantes a lo largo de toda la historia del Cristianismo. El racionalismo 
ha sido con frecuencia un desequilibrio más o menos espontáneo que ha 
podido contaminar la reflexión de teólogos cristianos. Ha sido sobre 
todo un programa con presupuesto y método propios que ha pretendido 
en alguna medida descartar la fe como medio verdadero de conoci- 
miento de la realidad. 


La historia de la teología ha conocido crisis y episodios racionalis- 
tas, como los ocasionados por el arrianismo (siglo IV), la teoría euca- 
rística de Berengario (siglo IX), la construcción Trinitaria de Pedro 
Abelardo (siglos XI-XID), o los teólogos afines al idealismo (siglo XIX). 
Las pretensiones más amenazadoras para la doctrina cristiana han 
venido, sin embargo, del desarrollo del racionalismo que acompaña a la 
constitución de la filosofía moderna en el siglo XVII y siguientes. 


El empeño de ilustración conceptual del espíritu desde sí mismo 
conduce a una idea de autonomía del propio saber, que entra pronto en 
colisión con la fe. La fundamentación de la verdad en algo no distinto 
al pensamiento mismo, no deja lugar a instancia alguna extrasubjetiva 
de mediación, como podrían serlo el mundo real, los demás seres huma- 
nos, la tradición y la autoridad. 


Esta situación intelectual se vió históricamente reforzada por el 
deseo de responder a la crisis sufrida por la Iglesia después de la gue- 
rra de los Treinta Años, y a lo que parecía incapacidad de las creencias 
tradicionales frente a la moderna visión del mundo, descubierta por el 
humanismo y las ciencias positivas. Conflictos y enfrentamientos civi- 
les de diferente envergadura recomendaban además en el mundo euro- 
peo una pacificación que pasaba por el sometimiento de la fe a la razón. 


La fe se ve como obligada a comparecer ante el tribunal de la 
razón, que es considerada la única facultad con título suficiente para 
aprobar o desaprobar la legitimidad de las creencias, vistas en sí mis- 
mas. Este criterio racionalista, que no reconoce los derechos y la diná- 
mica propia de la fe cristiana, se refleja en el vaciamiento de la noción 
de misterio (John Locke), en la clausura de la fe «dentro de los límites 
de la razón pura» (Kant), o en la proclamación de la superioridad del 
concepto sobre la creencia (Hegel). 


Los idealistas alemanes del siglo XIX se proponen lo que podría- 
mos llamar una reapropiación de la racionalidad teológica, que es parte 
de un proceso de autoliberación de la conciencia. Es como la expresión 
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máxima de la independencia filosófica en el tratamiento de nociones 
derivadas de la Revelación. Estos autores se representan y trabajan a su 
modo las estructuras y temas-clave del discurso teológico clásico, como 
la Creación, la Trinidad, el pecado original, la Encarnación, la Reden- 
ción, la esperanza escatológica, etc. Operan en todos ellos una reelabo- 
ración conceptual e interpretativa, que les lleva al intento sistemático de 
demostrar el misterio. 


4. DECLARACIONES DE LA IGLESIA SOBRE LAS RELACIONES 
ENTRE FE Y RAZÓN 


La Iglesia se ha pronunciado con frecuencia acerca de las relacio- 
nes entre la razón y la fe. Sus intervenciones en este campo aceptan el 
uso de la razón y de la filosofía para comprender mejor y exponer la 
doctrina cristiana, a la vez que advierten del peligro de racionalismo, 
cuando la razón sobrepasa sus límites y se atribuye cometidos que no 
tiene. 


a) El Primer Concilio de Nicea, celebrado en el año 3253 para com- 
batir la herejía de Arrio, representa un importante capítulo en la histo- 
ria de las relaciones entre doctrina cristiana y filosofía. 


Guiado por la idea de acomodar el Cristianismo a las concepciones 
cultas y filosóficas imperantes, Arrío proponía una interpretación del 
dogma de la Trinidad que suponía un compromiso con la noción plató- 
nica de divinidad. Así como el neoplatonismo hablaba de una divinidad 
jerarquizada en tres hipóstasis (Uno - Inteligencia - Alma), de modo 
que las hipóstasis inferiores mantenían con la superior una relación 
atemporal de dependencia, el arrianismo concebía al Verbo como un ser 
divino de rango inferior y creado por el Padre. 


El Concilio niceno adoptó una fórmula de fe en la que se declaraba 
explícitamente que el Hijo o Segunda Persona de la Trinidad era en 
todo igual al Padre y que había sido engendrado pero no creado por la 
Primera Persona divina. Para expresar la igualdad numérica o identidad 
de la naturaleza del Padre y del Hijo, se usó el término filosófico omo- 
Ousios, que significa consustancial. Se introdujo así por vez primera 
Una palabra tomada de la filosofía en una fórmula de fe. Era un hecho 
sin precedentes, porque hasta entonces los Credos de la Iglesia habían 
Usado únicamente expresiones y términos procedentes de la Sagrada 

Scritura. 


Esta novedad no significaba, sin embargo, una cesión indebida a la 
osofía en perjuicio de la fe. Era, por el contrario, una intervención 
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eclesial que medía distancias con el pensamiento jerarquizante de los 
platónicos, a la vez que usaba la filosofía para una tarea clarificadora 
del dogma cristiano. El concilio quería «dar a entender de forma ine- 
quívoca que la Biblia debe ser tomada literalmente y que no se la puede 
diluir en acomodaciones filosóficas y en una especie de racionalidad 
capaz de explicarlo todo. Las reclamaciones que la filosofía hacía a la 
fe tomaron una dirección opuesta a la intentada por Arrio: mientras que 
éste medía el Cristianismo con la vara de la razón ilustrada y lo remo- 
delaba de acuerdo con ella, los padres conciliares utilizaron la filosofía 
para poner en claro, de forma inconfundible, el factor diferenciador del 
Cristianismo» *. 


b) La segunda recepción de las doctrinas aristotélicas en Occidente, 
que tiene lugar durante los siglos XII y XIII, y en la que toman parte 
activa teólogos cristianos, ocasiona algunas intervenciones del Magis- 
terio de la Iglesia. Una de las más destacadas es la Bula Ab Egyptiis, 
enviada por el papa Gregorio IX a los profesores de la Universidad de 
París en julio de 1228. El documento papal parece dar por supuesta la 
conveniencia y utilidad de usar la filosofía en asuntos teológicos, pero 
previene de hacerlo indiscriminadamente. Preocupa al Papa que un uso 
inadecuado de Aristóteles, al que muchos imputaban un cierto natura- 
lismo e incluso interpretaciones materialistas de la realidad, pudiera 
contaminar o adulterar la doctrina cristiana. 


El mismo Papa envió en abril de 1231 una nueva Bula, titulada 
Parens Scientiarum, dirigida ahora al abad de San Víctor y al prior del 
convento dominicano de París. Se mitigan en ellas las prohibiciones 
contra Aristóteles emanadas del Concilio provincial de París de 1210, y 
se impiden las lecciones sobre los libri naturales sólo hasta que hubie- 
ran sido examinados. Como era previsible, se habían conocido mejor el 
carácter y alcance de los escritos aristotélicos y se comenzaba a distin- 
guir entre su sustancia y sus defectos, entre el uso y el abuso. 


c) El Concilio V de Letrán emanó también en diciembre de 1513 
un documento que censuraba excesos de carácter materialista en la 
interpretación de doctrinas filosóficas que se aplican a la fe cristiana. 
«Pedimos —dice— a todos y cada uno de los filósofos que enseñan 
públicamente en las universidades o en otros lugares, que cuando expli- 
quen a sus oyentes los principios o conclusiones de otros filósofos que 
son conocidos como discordantes de la fe en algunos puntos —como la 
mortalidad del alma, o la eternidad del mundo—, se sientan obligados 


13. J, RATZINGER, Teoría de los principios teológicos, Barcelona, 1985, 134. 
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a dedicar todo esfuerzo a clarificar para quienes les escuchan la verdad 
de la religión cristiana». 


d) A lo largo del siglo XIX, la Iglesia ha defendido la razón y su 
uso en asuntos teológicos contra el fideísmo de Luis Bautain (1796- 
1867) en 1835 y 1840; y contra el tradicionalismo de Agustín Bonnetty 
(1798-1879) en 1855. Un documento de la Congregación del Índice 
afirma en junio de este año que «aun cuando la fe está por encima de la 
razón, sin embargo, no puede darse jamás entre ellas ninguna disensión 
o conflicto real, puesto que ambas proceden de la misma y única fuente 
de verdad eterna e inmutable, que es Dios. Más bien se prestan mutua 
ayuda». Dice asimismo que «el uso de la razón precede a la fe y con 
ayuda de la revelación y de la gracia conduce hasta ella» "*. 


La Iglesia ha impugnado a la vez los abusos de la razón en teolo- 
gía al censurar el semirracionalismo de Jorge Hermes (1775-1831) en 
1835, y de Anton Giinther (1783-1863) en 1857. Ambos teólogos pre- 
tendían prácticamente demostrar los misterios cristianos con ayuda de 
la razón filosófica. 


Diversas ideas sobre la armonía entre fe y razón, contenidas en la 
Encíclica Qui Pluribus (1846), de Pío IX, y en la alocución Singulari 
quaedam (1854), del mismo Papa, son precedentes de lo enseñado por 
el Concilio Vaticano 1 (1869-1870) en la Constitución Dogmática sobre 
la Fe católica. Dentro del capítulo IV, titulado «Fe y Razón», leemos lo 
siguiente: 

«Cuando la razón iluminada por la fe busca diligentemente, con 
Piedad y prudencia, entonces llega a conseguir, con la ayuda de Dios, 
una cierta inteligencia muy fructuosa de los misterios, bien sea por ana- 
logía con lo que conoce por vía natural, bien sea por la conexión de 
unos misterios con otros y con el fin último del hombre. Sin embargo, 
Nunca podrá llegar a ser capaz de penetrarlos como verdades que cons- 
tituyen su objeto propio. 

»Pero aunque la fe esté por encima de la razón, jamás puede haber 
un verdadero conflicto entre ellas: puesto que el mismo Dios que 
revela los misterios y comunica la fe es el que comunicó al espíritu 

mano la luz de la razón, Dios no puede negarse a sí mismo, ni la ver- 
dad puede jamás contradecir a la verdad. Esta apariencia imaginaria de 
Contradicción se origina las más de las veces, bien porque los dogmas 

€ fe no han sido entendidos y expuestos según la mente de la Iglesia, 
9 Porque se toman como conclusiones de la razón lo que sólo son fal- 
SaS Opiniones. 


14--J. COLLANTES, La Fe de la Iglesia católica, Madrid, 1983, 33-34. 
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» Y no sólo no pueden jamás estar en desacuerdo la fe y la razón 
(cfr. n. 11,15), sino que además se prestan mutua ayuda; puesto que la 
recta razón demuestra los fundamentos de la fe e iluminada con la luz 
de la fe se dedica a la ciencia de las cosas divinas. Por su parte, la fe 
libera y protege de errores a la razón y le suministra múltiples conoci- 
mientos» (D 1795-1799). 


e) A próposito de la obra teológica de Santo Tomás de Aquino, 
Pablo VI hacía notar en diciembre de 1974 cómo el santo supo evitar 
«los escollos opuestos del naturalismo, que desaloja por completo a 
Dios del mundo y especialmente de la cultura, y el de un falso sobre- 
naturalismo O fideísmo que, para evitar aquel error cultural y espiritual, 
pretende frenar las legítimas aspiraciones de la razón». 


Añade el Papa: «como filósofo y teólogo cristiano, Santo Tomás 
descubre en todos y cada uno de los seres una participación del Ser 
absoluto, que crea, sostiene y con su dinamismo mueve ex alto todo el 
universo creado, toda vida, cada pensamiento y cada acto de fe. 


«Partiendo de estos principios, el Aquinate, mientras exalta al 
máximo la dignidad de la razón humana, ofrece un instrumento valio- 
sísimo para la reflexión teológica y al mismo tiempo permite desarro- 
llar y penetrar más a fondo en muchos temas doctrinales sobre los que 
él tuvo intuiciones fulgurantes. Así, los que se refieren a los valores 
trascendentales y la analogía del ser; la estructura del ser limitado com- 
puesto de esencia y existencia; la relación entre los seres creados y el 
Ser divino; la dignidad de la causalidad en las criaturas con dependen- 
cia dinámica de la causalidad divina, etc.» ”. 


5. EJERCICIO DE LA RAZÓN EN TEOLOGÍA 


El uso adecuado de la razón y de todas sus posibilidades cognosci- 
tivas es imprescindible para la teología. La ciencia sobre Dios adquiere 
así la condición de sólido y verdadero conocimiento humano y se libra 
de serios peligros y deformaciones, tales como el fideísmo y la supers- 
tición, y otras actitudes puramente sentimentales. 


La razón introduce en teología el sentido crítico necesario y las 
comprobaciones respetuosas que permiten al creyente satisfacer las 
demandas y preguntas legítimas de la inteligencia. El ejercicio de la 
razón corrige las actitudes fideístas que confunden lo sobrenatural con 


15. Insegnamenti XI, 1232-1233. 
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lo incoherente, lo misterioso con lo fantástico y lo tradicional con lo 
legendario. La tarea de la razón en teología resulta compleja, pero es 
también profundamente unitaria. 


a) La teología procede según el estilo preciso de la inteligencia y 
las leyes comunes a todo saber. Intenta por tanto analizar datos, com- 
probar su valor, descubrir relaciones y definir objetos, es decir, delimi- 
tar sus propiedades y elementos constitutivos. No intenta, sin embargo, 
demostrar los misterios sobrenaturales, porque éstos sobrepasan la ca- 
pacidad humana y son indemostrables por definición. 


El teólogo busca una justificación reflexiva y una iluminación del 
misterio de fe, pero no pretende probarlo. Debe acostumbrarse a supe- 
rar las impaciencias que las paradojas y aparentes contradicciones de 
las verdades reveladas podrían suscitar en su espíritu y no olvidar que 
lo propio de la teología es una cierta tiniebla luminosa. Ha de evitar dos 
posibles tentaciones opuestas: pensar que el misterio es contradictorio 
y absurdo o decidir su demostración. 


b) La razón teológica trata de fundamentar hermenéuticamente los 
preámbulos de la fe, y hacer ver que la Palabra de Dios merece ser 
aceptada y creída por una persona normal que esté en sus cabales, y que 
cuando un hombre cree en Dios, en Jesucristo y en la Iglesia es que tiene 
razones para hacerlo, aunque el origen de su fe esté en la gracia divina. 
La fe no es nunca un salto en la oscuridad ni en el vacío irracional. 


c) La teología procura además entender mejor las verdades de la 
fe, advertir el sentido y la hondura de cada una de ellas y encontrar las 
articulaciones que unen a unas con otras. Descubre asimismo la conve- 
nitencia de esas verdades y la importancia que tienen para la existencia 
humana y una recta interpretación del mundo. Al hacerlo no se apoya 
en análisis meramente abstractos, sino que tiene en cuenta la índole his- 
tórica de la Revelación, y los consiguientes procedimientos narrativos 
que su penetración exige. 


d) Examina y, en su caso, recoge las objeciones contra la fe y 
Muestra que ésta tiene mucho que decir a favor de sí misma. Analiza 
las impugnaciones levantadas contra las creencias cristianas y no las 
deja caer, como haría quien pensara que no tienen contestación sensata. 
La teología señala que esas objeciones pueden derivar de prejuicios 
incrédulos o de un desconocimiento de la fe misma. Si poseen funda- 
Mento, contribuirán a corregir malentendidos o exposiciones insufi- 
Cientes y parciales de la doctrina cristiana. 


e) Al analizar y construir su objeto, la razón teológica hace pasar 
finalmente el contenido de la fe desde una percepción personal de la 
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Revelación a una expresión universal y pública, que pueda ser comu- 
nicada y enseñada a otros. La teología actúa en todo momento en la 
convicción de que el mensaje cristiano no se deja privatizar, y que sus 
dimensiones comunicativas manifiestan a la vez su capacidad para la 
trasformación de la sociedad. Difundir en el mundo los grandes valores 
del Reino, como la paz, la justicia, la verdad, la compasión, y la con- 
cordia entre los hombres, es tarea ineludible de la razón teológica. 
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CAPÍTULO V 


EL LENGUAJE RELIGIOSO 


El lenguaje es el tercer presupuesto de la teología, según la con- 
cepción que seguimos en este texto. Dado que la Revelación divina no 
trae su propio lenguaje, sino que se expresa mediante el lenguaje hu- 
mano, éste se convierte en condición imprescindible de la ciencia teo- 
lógica. La manifestación más importante del lenguaje es la palabra, 
pero existen también otros lenguajes no hablados, que son estudiados 
aquí en su proyección religiosa y teológica. Como el lenguaje es una 
realidad viva, que se desarrolla en el tiempo, es preciso analizar al final 
del capítulo el tema de la renovación del lenguaje teológico, así como 
las posibilidades y límites de esa renovación. 


l. NATURALEZA DEL LENGUAJE 


Los teólogos han sentido siempre el problema de una ciencia 
divina que habla, paradójicamente, el lenguaje de los hombres. Porque 
al hablar este lenguaje, la Palabra de Dios se expresa con nombres, ver- 

OS y adjetivos, tomados de la gramática humana. El hecho del lenguaje 
£s por eso condición de posibilidad de la teología. 

La capacidad de lenguaje define al hombre y a la mujer en máximo 
grado, y constituye una dimensión primaria de la persona". El uso del 
lenguaje es la actividad racional por excelencia, no sólo en el sentido de 
que el lenguaje humano deriva de la razón, sino también en el sentido 


E |. Cfr. B. MONDIN, La expresión del misterio revelado en el lenguaje humano, Dios en la Pala- 
"2 y en la Historia, Pamplona, 1993, 469. 
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de que los símbolos y signos lingitísticos son como un terreno a partir 
del cual la misma razón se constituye. La razón se halla en la raíz del 
lenguaje, y éste a su vez da forma a la razón. 


A diferencia de lo que ocurre en los animales, el lenguaje humano 
no es el resultado de un instinto ni tiene una base exclusivamente bio- 
lógica o morfológica. Exterioriza la intimidad de modo voluntario, deli- 
berado y controlado. La conexión entre pensamiento y lenguaje no es 
por tanto accidental o contingente. 


«El lenguaje no expresa sólo ni determina desde fuera el pensa- 
miento: lo contiene. Por eso se puede decir que el lenguaje es el ve- 
hículo del pensamiento»?. La relación entre lenguaje y pensamiento es 
intrínseca. Sin lenguaje no habría pensamiento. 


Estamos, por lo tanto, ante un verdadero rasgo ontológico del hom- 
bre, y estructura misma de su existencia. De ahí la importancia única 
que el lenguaje encierra, junto al silencio y la acción, para expresar todo 
el ser humano; y la repercusión negativa que debe atribuirse a sus mani- 
festaciones patológicas tales como la mentira, el razonamiento sofís- 
tico, la ambigiiedad deliberada, etc. 


Además de aspecto esencial de la persona, el lenguaje es pilar 
básico de la cultura y de la sociedad, si se entiende por cultura la forma 
espiritual de una comunidad. 


Estas consideraciones suponen importantes consecuencias para el 
saber teológico: 


a) Para automanifestarse al ser humano, Dios expresa su misterio 
en la Palabra. 


b) Para hacerse palabra, Dios encarna su misterio en el lenguaje de 
una determinada cultura. 


c) Con el fin de trasmitir la Palabra divina, la Iglesia ha de verba- 
lizarla en el lenguaje de los pueblos a quienes la anuncia. 


d) La teología debe usar siempre los signos lingiísticos de una 
determinada cultura ?. 


2. FUNCIONES DEL LENGUAJE HUMANO 


a) El lenguaje es una actividad simbólica y convencional, es decir, 
una actividad por la que, mediante determinados símbolos, que poseen 


2. J. ARREGUI - J. CHOZA, Filosofía del Hombre, Pamplona, 1991, 263. 
3. Cfr. B. MONDIN, La expresión del misterio revelado en el lenguaje humano, 1993, 470. 
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un valor o significado convenidos, se designan objetos o se expresan 
ideas, juicios, deseos, sentimientos y emociones. 


Todo lenguaje contiene, por lo tanto, a) signo, b) significados, y c) 
referencia. 


Los signos son las palabras, gestos e imágenes, que forman el 
aspecto exterior o simbólico del lenguaje. Ocupan el lugar de la cosa 
representada o significada. 


Los significados (sentido) constituyen el aspecto semántico del 
lenguaje, y son el mensaje (la cosa significada) que contiene. 


La referencia o referente es el valor o realidad hacia los que se 
orienta el sujeto con los signos que emplea. Puede ser un objeto, una 
persona, o una acción ocurrida en un momento determinado de la his- 
toria. 


El signo linguístico «Jesús de Nazaret» significa la realidad de un 
sujeto histórico (significado), que expresa ante los hombres la trascen- 
dencia y el Amor de Dios (referente)”. 


b) Principalmente desde la obra del pensador austriaco Karl Búh- 
ler, se suelen atribuir al lenguaje tres funciones: 1) representativa o des- 
criptiva; ii) expresiva; y 111) comunicativa o intersubjetiva*. Karl Popper 
añade una cuarta función, que llama argumentativa?*. 

Según la función representativa, el lenguaje se nos presenta como 
una actividad intencional de quien habla, que va dirigida a describir un 
objeto, exterior o interior a la persona. 


En su función expresiva (o existencial), el lenguaje testimonia y 
descubre nuestra personalidad y nuestro ser ante los otros. 


La función comunicativa del lenguaje desarrolla sus aspectos dia- 
lógicos o intersubjetivos, y resulta esencial, por lo tanto, para la consti- 
tución, no sólo mental sino también ontológica, del ser humano. Sin 
lenguaje intersubjetivo no hay persona, dado que no puede existir un Yo 
sin un Tú”. 


4. Cfr. JM. CAscIARO - V. BALAGUER, Evangelio e Historia a la luz de las Ciencias del Lenguaje, 
t0s en la Palabra y en la Historia, Pamplona, 1993, 522 s. 
5. Cfr. Teoría del lenguaje (1934), Madrid, 1950. 
0 PTE Búsqueda sin término, Madrid, 1977, 99. 
E 7. Cfr. R. GUARDINL, Mundo y Persona, Madrid, 1963; M. BUBER, Tú y Yo, Madrid, 1993; A. 
3 2 A Er La Antropología dialógica de E. Ebner, Antropologías del siglo XX, Salamanca, 1983, 
+ Y, 149-179. 
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3. EL LENGUAJE HUMANO, VEHÍCULO DE LA REVELACIÓN DIVINA 


La teología no trae su propio lenguaje, porque se basa en la Reve- 
lación y ésta usa el mismo lenguaje humano. El sistema de signos por 
el que los hombres se comunican ha sido convertido en cauce de la 
automanifestación de Dios. Los griegos visualizan la verdad, pero el 
hebreo la oye. Se dice por eso que la Revelación es una religión de la 
palabra. El pueblo elegido escucha la palabra divina. La visión de Mo1- 
sés en el Sinaí es en realidad una conversación con Dios (cfr. Ex 33, 
11). Los profetas dicen: «escuchad la Palabra de Yahvé». Y Dios anun- 
cia en el Nuevo Testamento la presencia de su Palabra definitiva cuando 
proclama: 


«Éste es mi Hijo Amado, en quien me complazco: escuchadle» (Mt 
17 

El lenguaje de los misterios revelados habla con llaneza sobre ver- 
dades inefables. Paradójicamente, no es un idioma misterioso o esoté- 
rico. Habla de un modo humano e inteligible. «Prefiero decir cinco 
palabras con sentido para instruir que diez mil en lenguas no inteligi- 
bles» (1Co 14, 19). 


Después de Jesucristo, que es la Palabra definitiva dicha por Dios 
a la humanidad, «deja de haber lenguas que sean verdadera y propia- 
mente sagradas, es decir, lenguas específicamente sacras, a las que 
deban circunscribirse la palabra de Dios y la respuesta del hombre. 
Toda lengua humana es ahora potencialmente litúrgica y teológica, 
puesto que en ella es proclamado el mensaje salvador y revisten forma 
las decisiones de fe»*. 


4. Los LENGUAJES DE LA FE 


El misterio de Dios se refracta, por lo que se refiere a su expresión 
humana, en diversos modos lingiísticos. Sobresalen especialmente entre 
ellos: a) el lenguaje bíblico; b) el lenguaje litúrgico; c) el lenguaje teo- 
lógico; y d) el lenguaje de la catequesis. 

a) Lenguaje bíblico. Se refiere al testimonio originario (profético y 
apostólico) que recoge y trasmite la Palabra divina a través del Antiguo 
Testamento (Dios de Israel) y del Nuevo (Jesús de Nazaret). Este len- 
guaje presenta una indiscutida superioridad y es de algún modo punto 
de referencia, criterio, y fuente para los demás, no sólo porque nos 


8. A. HAUSSLING, Lengua litúrgica, Sacramentum Mundi, vol. 4, Barcelona, 1973, 355. 
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remite a los acontecimientos fundantes del Cristianismo, sino también 
porque en su riqueza narrativa, discursiva y doxológica (cultual) resulta 
necesariamente inspirador, y materia prima, para la liturgia, la teología, 
y la trasmisión del mensaje revelado”. | 


La narración es un momento esencial del testimonio. Hay aspectos 
de la fe cristiana que sólo pueden proponerse mediante la narración de 
los acontecimientos históricos en los que se apoya. «Sus discípulos lle- 
varon a Juan, en la cárcel, noticia de las obras de Jesús... Id y contad a 
Juan lo que habéis visto y oído» (Lc 7, 18.22). Los Apóstoles darán más 
tarde testimonio de que Dios ha resucitado a Jesucristo (cfr. 1 Co 15; 
Hch 13, 16s.). Sus palabras tratan de reproducir y suscitar la vivencia 
de lo que se relata. «Como ocurre cuando se cuentan historias que nos 
llegan realmente al corazón» *”. Este lenguaje trata de relatar la «histo- 
ria» del amor trinitario, tal como se ha ofrecido y se ofrece en el evento 
Pascual, para hacerla comunicativa y para que penetre en las innumera- 
bles y humildes historias de hombres y mujeres. 


Las formas de lenguaje narrativo recogidas en el Nuevo Testa- 
mento son principalmente relatos biográficos, que se ocupan de la vida 
de Jesús (nacimiento, infancia, tentaciones, bautismo, pasión y muerte, 
resurrección) o de personajes centrales de la acción sagrada, como 
Pedro y Pablo. Son también relatos de milagros, o narraciones didácti- 
cas como las parábolas. 


No faltan tampoco en el Nuevo Testamento las formas discursivas 
de lenguaje, que son vehículo preferente de la controversia religiosa 
(cfr. Mc 2, 1-3,6; 11, 27-12, 35), de la enseñanza catequética (cfr. Jn 4; 
6; 13-17; Hch 20), y sobre todo de la predicación y anuncio del 
kerygma evangélico (cfr. Mt 5-7; Hch 6; 13; 17). 


La liturgia y el culto constituyen también un marco de gran impor- 
tancia para expresar y experimentar la fe en los libros sagrados. El len- 
guaje cultual neotestamentario se contiene especialmente en las confe- 
Siones de fe, los himnos, las doxologías y las oraciones. 


Las confesiones de fe suelen tener carácter cristológico y formulan 
con brevedad y precisión la creencia de la Iglesia, que se ve presidida 
por su Señor. Pueden ser nominales, como «Jesús es el Señor» (1 Co 
12, 3), «Jesús es el Cristo, el Hijo de Dios» (Jn 20, 31), o más larga- 
Mente enunciativas, como la contenida en 1 Co 15, 3-5: «Os trasmití, 
en primer lugar, lo que a mi vez recibí, que Cristo murió por nuestros 


9. Cfr. G. SEGALLA, Linguaggi diversi del N. Testamento per communicare la fede, Credere Ogg! 
A. 19, 1984, 30-38. 
10. B. ForTE, La Teología como compañía, memoria y profecía, Salamanca, 1990, 10. 
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pecados, según las Escrituras; que fue sepultado y que resucitó al tercer 
día, y que se apareció a Cefas y luego a los Doce». Parece que el Credo 
se podría haber desarrollado a partir de estas fórmulas de fe. 


Los himnos expresan la fe y la admiración y agradecimiento hacia 
las obras divinas de modo poético (cfr. Jn 1, 1-18; Rom 1, 3-4; Col 1, 
15-20; Ef 2, 14-16; Lc 1, 46-55: Magnificat; 1, 68-79: Benedictus; 2, 
29-32: Nunc Dimittis). En ellos se fundan la reflexión contemplativa y 
la emoción religiosa. 


Las doxologías manifiestan la alabanza a Dios, que se despliega 
discursivamente, como en Rom 16, 25-27: «A Aquel que puede conso- 
lidaros conforme a mi Evangelio y a la predicación de Jesucristo... a 
Dios, el único Sabio, por Jesucristo, a El la gloria por los siglos de los 
siglos. Amén». El libro del Nuevo Testamento que más doxologías con- 
tiene es el Apocalipsis. 


Entre las oraciones, podemos mencionar principalmente el Padre 
Nuestro (Mt 6, 9-13; Lc 11, 2-4), y la plegaria sacerdotal de Jesús 
(Jn 17). 


Carácter especial presenta el llamado lenguaje mítico de la Sagrada 
Escritura. Se trata de un lenguaje descriptivo en el que, mediante esce- 
nas y expresiones de carácter simbólico, se trasmite una enseñanza reli- 
glosa. La creación de mitos se nos presenta como un modo típicamente 
humano de establecer puentes con el mundo real. El mito expresa, por 
tanto, asuntos fundamentales de la existencia humana ”* 


También la Biblia emplea mitos, que nada tienen que ver con fic- 
ciones o con falsedades, y que son también vehículo lingúístico, imagi- 
nativo y plástico, de verdades reveladas. Lenguaje mítico es, por ejem- 
plo, la narración del pecado original (Gén 3), en la que, mediante los 
elementos simbólicos del paraíso, el árbol de la ciencia, la serpiente y 
su diálogo con la mujer, etc., se nos dice que el mal entró en el mundo, 
no por obra de Dios sino por obra de la libertad humana ”. 


La Biblia usa el mito como forma de lenguaje, y es a la vez un libro 
profundamente desmitificador, que habla de Dios como persona (no 
como fuerza anónima del cosmos), que se apoya en la realidad de las 
cosas (no en un mundo fantástico o irreal), y que sitúa la Revelación 
salvadora en el tiempo histórico (no en la atemporalidad) ”. 


11. Cfr. J. MORALES, Mito y Misterio, Scripta Theologica 28, 1996, 

12. Cfr. G. ARANDA, Varón y mujer. La respuesta de la Biblia, Madrid, 1991, 32s; M. GUERRA, La 
narración del pecado original, un mito etiológico y parenético, Burgense 8, 1967, 10-64. 

13. Cfr. H. CAZELLES, Le mylhe et l'Ancien Testament, DBS VI, 1957, 246-261; J. DANIÉLOU, 
Mythes paiens et mystéere chrétien, Paris, 1966. 
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Los elementos míticos integrados en los primeros capítulos del 
Génesis, como son la luz, el caos, la oscuridad y el abismo (1, 1-2), así 
como los días que se suceden a partir del versículo tercero, son catego- 
rías y términos que han dejado de ser independientes, y cumplen en la 
narración un papel historificante y bien definido. 


Podrían también considerarse míticas en la Sagrada Escritura las 
ideas de que el pecado de uno contamina a todos, y de que la expiación 
de uno a todos libera, o la unión de lo divino-inmaterial a lo humano- 
visible en la encarnación de un dios. 


El mito es para la Biblia como un presagio de Revelación o una 
revelación natural, que indica alguna precomprensión o barrunto leja- 
nos de los contenidos salvadores e históricos revelados *. 


b) Lenguaje litúrgico. Basado directamente en el lenguaje cultual y 
doxológico de la Biblia, el lenguaje litúrgico representa un verdadero 
tesoro de contenidos semánticos cristianos. Ha sido desarrollado por la 
dimensión orante de la Iglesia, y se contiene principalmente en el 
Misal, la Liturgia de la Horas, y los Rituales de Sacramentos *. Aunque 
la liturgia tiende por naturaleza a formalizar más que a agilizar las pala- 
bras, este lenguaje aúna la percepción religiosa y la reflexión teológica, 
así como importantes aspectos pastorales y de prudencia eclesial. La 
atención a la ortodoxia y corrección doctrinal de lo que expresa, no le 
impide trasparentar experiencias cristianas originales, y un clima de 
veneración hacia el Misterio. 


c) Lenguaje teológico. Este lenguaje es en cierto modo derivado del 
lenguaje bíblico y narrativo. Nace y se desarrolla gradualmente por la 
necesidad de expresar los misterios de la fe cristiana de modo riguroso 
y preciso. Los teólogos cristianos de los primeros siglos acudieron con 
este fin al lenguaje de la metafísica clásica, representada para ellos por 
Aristóteles, Platón y Plotino (205-270), y tomaron prestados, por así 
decirlo, términos como sustancia (ousia), sujeto (hipocheimenon), per- 
sona (Aipóstasis), individuo (atomon), naturaleza (fisis), causa (aitia), 
Potencia (dinamis), forma (morfe), materia (hile), relación (pros-ti), 
etc.*. También el Magisterio solemne de la Iglesia introduce en el Sím- 
bolo de Nicea el término omoousios (consustancial), para expresar la 


, 14. Cfr. H. ScHLIER, El N. Testamento y el Mito. Problemas exegéticos fundamentales del N. Tes- 

“mento, Madrid, 1970, 90-107; P. GrBERT, Bible, mythes et récits de commencement, Paris, 1986. 

Eli 15. Cfr. A. BERGAMINI, La preghiera liturgica, Credere Ogg1 n. 43, 1988, 47-59; J. ALDAZÁBAL, 
enguaje litúrgico, Cuadernos Phase 45, 1993, 3-13. 


198 o B. MONDIN, di Variare del linguaggio teologico lungo la storia, Credere Oggi n. 19, 
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identidad divina del Padre y del Hijo. Es la primera vez que una pala- 
bra de la filosofía se inserta en una Confesión de fe ”. 


Los términos de sustancia, naturaleza y persona se usan consi- 
guientemente para definir los misterios trinitario y cristológico, que 
alcanzan sus versiones magisteriales más conocidas en el Símbolo Ata- 
nasiano (siglo VI) y en el Concilio de Calcedonia (451). La célebre 
fórmula de este concilio dice así: «Creemos que se ha de reconocer a 
un solo y mismo Cristo Hijo Señor Unigénito en dos naturalezas, sin 
confusión, sin cambio, sin división, sin separación, en modo alguno 
borrada la diferencia de naturalezas por causa de la unión, sino conser- 
vando, más bien, cada naturaleza su propiedad y concurriendo en una 
sola persona y en una sola hipóstasis, no partido o dividido en dos per- 
sonas, sino uno solo y el mismo Hijo Unigénito, Dios Verbo Señor 
Jesucristo». (D 148). 


Para formular la doctrina de la gracia se han usado términos como 
don, divinización, inhabitación, hábito, propiedad, accidente y adop- 
ción. La doctrina de los Sacramentos ha empleado las categorías de 
materia, forma, cantidad, especie, y ha forjado el término especial de 
transustanciación, para expresar la conversión del pan y del vino en el 
Cuerpo y Sangre de Jesucristo. 


Este lenguaje metafísico, aplicado a la teología, ha sido denunciado 
por autores principalmente protestantes (A. Harnack, A. Ritschl) como 
corruptor o contaminador de la pureza originaria del mensaje cristiano. 
Los teólogos cristianos que han usado este lenguaje habrían helenizado 
indebidamente el Cristianismo. En realidad, si se analiza con detalle la 
actividad de la Iglesia antigua en este terreno, se advierte que la obra 
teológica y magisterial de Padres, teólogos y Concilios «no ha sido un 
trabajo ingenuo y acrítico, como si las verdades de los misterios cris- 
tianos se vertieran en los odres viejos y cuarteados de la cultura filosó- 
fica griega... Un estudio atento muestra cómo el lenguaje metafísico ha 
sufrido una transignificación notable y profunda, de modo que, en rea- 
lidad, en el pensamiento patrístico y escolástico se da más una cristia- 
nización del lenguaje de la metafísica clásica, que una helenización de 
las verdades de los misterios cristianos» **. 


El lenguaje de la metafísica no puede expresar desde luego la ina- 
gotable riqueza de los misterios revelados, como tampoco puede hacerlo 
cualquier otro lenguaje. El lenguaje teológico formalizado carece de 
dimensiones históricas y experienciales que son muy importantes para 


17. Cfr. L ORTIZ DE URBINA, El Símbolo Niceno, Madrid, 1947. 
18. Cfr. B. MONDIN, La expresión del misterio revelado en el lenguaje humano, Dios en la Pala- 
bra y en la Historia, Pamplona, 1993, 481-482. 
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captar y formular el mensaje cristiano. Pero no puede ser sustituido sin 
más por un lenguaje simplemente histórico, fenomenológico, o de expe- 
riencia. 


d) Lenguaje de la catequesis. Es un lenguaje que trasmite los con- 
temidos básicos de la fe, de una manera que lleve a experimentar lo 
mejor posible aquello que propone. El catequista expone nocional- 
mente la fe, para que se haga operativa en la vida de quien escucha. No 
es un discurso puramente teórico o doctrinal ni puramente experiencial. 
Debe resultar en un equilibrio armónico de conceptos y mociones prác- 
ticas ”, y ser como una síntesis de los diversos lenguajes de la fe”. 


Podemos concluir esta descripción de diferentes tipos de lenguaje 
cristiano con la observación de que la fe nunca deberá ser abandonada 
de modo exclusivo a una sola de sus expresiones lingúiísticas posibles. 
Si abandonase la forma narrativa, el mensaje cristiano correría el peli- 
gro de reducirse a una doctrina abstracta. Un déficit de lenguaje dis- 
Ccursivo y preciso podría, a su vez, convertir el mensaje en una acumu- 
lación de hechos históricos inconexos o en un vitalismo irreflexivo y 
sentimental. El abandono de la dimensión litúrgica y orante haría del 
discurso teológico una elaboración dominada por conceptos y sin con- 
tacto con el Dios Vivo, Padre de Jesucristo. 


3. LENGUAJES ICÓNICO, GESTUAL Y DEL SILENCIO 


La cuestión teológica del lenguaje manifiesta históricamente la 
hegemonía de la palabra verbal y escrita en la cultura de Occidente y en 
la Iglesia latina. 


«La primacía de la palabra, de lo que puede decirse y comunicarse 
en el discurso —escribe G. Steiner—, es característica del genio griego 
y Judío y llegó hasta el Cristianismo. El sentido clásico y el sentido cris- 
tano del mundo se esfuerza por ordenar la realidad bajo el régimen del 
lenguaje. 

«El código de Justiniano, la Suma Teológica, y la Divina Comedia 
son testimonios solemnes de la creencia en que toda la verdad y todo lo 
teal -—con la excepción de una zona reducida y curiosa en la misma 
cumbre— pueden alojarse dentro de las paredes del lenguaje»”'. 


19. Cfr. A. GARCÍA SUÁREZ, Algunos aspectos teológicos del Catecismo, Actualidad Catequética, 
M. 132, 1987, 277-308. 
C 20. Cfr. L. SORAVITO, Í nuovi catechismi italiani: sintesi e communione dei tinguaggi della fede, 
redere Oggi n. 19, 1984, 91-102. 
21. Lenguaje y silencio, Barcelona, 1994, 36. 
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El hombre occidental se da cuenta gradualmente, sin embargo, de 
que aunque vive en una cultura de la palabra verbal, existen modalida- 
des de la vida intelectual que no se fundamentan en el lenguaje hablado, 
sino en otras vías y fuentes comunicativas, como son el gesto y la ima- 
gen. Advierte también que hay modos operativos del espíritu que se 
enraizan en el silencio. 


Puede decirse que hoy se ha encogido el mundo de las palabras. SI 
la esfera del lenguaje abarcaba hasta el siglo XVIT la casi totalidad de 
la experiencia y de la realidad, resulta actualmente un ámbito más redu- 
cido y estrecho. Podemos decir en cualquier caso que los humanos 
hablamos siempre, también cuando no pronunciamos palabras. 


Junto al lenguaje verbal (mítico o lógico), podemos hablar de un 
lenguaje icónico o de imágenes, un lenguaje corporal o de gestos, y un 
lenguaje hecho de silencio. 


a) Lenguaje icónico. Es aquél en el que la palabra hablada o escrita 
se subordina a la imagen, y sirve eventualmente para explicarla. 


El lenguaje de las imágenes, directo y plástico, se fundamenta en 
el hecho espiritual y visible de la representación sacra, y se expresa en 
la iconografía cristiana. Es un lenguaje usado en toda la Iglesia, pero se 
ha desarrollado especialmente en el Oriente donde ha dado lugar a una 
teología y a una reflexión de gran riqueza artística y religiosa”. 


El aumento del interés intelectual por la fenomenología del rostro y 
de la imagen humanos, que dejan atrás el mero hecho de la Razón hege- 
liana, ha ayudado a apreciar convergentemente que el lenguaje iICÓNICO 
puede hallarse más próximo a la vida y a las actitudes del hombre con- 
creto, y puede sobre todo corregir la unilateralidad del discurso lógico. 


Pero estos motivos culturales se deben situar teológicamente en el 
marco de la Revelación. El misterio divino no se puede visualizar en sí 
mismo, y la Biblia prohíbe reproducir a Dios (Ex 20, 4). Pero J esucristo 
es imagen (perfecta) del Padre (Rom 8, 29), y este hecho se encuentra 
en la base de la existencia de los iconos cristianos y de su culto. «Quien 
venera al icono, venera en él a la persona que representa» ”. El icono 
expresa el original”, si bien esta afirmación no implica una legitima- 
ción de la imagen icónica, como si fuera un cuasi-sacramento o una 
especie de participación en la realidad de la encarnación de Cristo”. 


22. Cfr. L. OusPENSKY, Théologie de |'Icóne dans | 'Eglise Orthodoxe, Paris, 1982; V. LosskY, 
Teología mística de la Iglesia de Oriente, Barcelona, 1982. 

23. Concilio Segundo de Nicea (787), D 302. 

24, Cfr. C. von SCHÓNBORN, L'icóne du Christ, Fribourg, 1976. 

25. Cfr, H. U. von BALTHASAR, 1! concetto di bello in Teología, Seminarium 21, 1981, 467-480. 
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En el icono, la teología se hace «razonamiento plástico» y mani- 
festación visible de la verdad salvadora, de modo que la armonía del 
discurso teológico pide la asociación y el entrelazamiento del lenguaje 
icónico con el conceptual y el demostrativo %. No sería positivo, sin 
embargo, que en el acceso a lo sagrado, las palabras se vieran del todo 
reemplazadas por imágenes. 


b) Lenguaje gestual. Usa modos corporales, porque el cuerpo es 
para el hombre no sólo lugar originario de relación con las cosas y con 
los demás hombres, sino también reflejo del espíritu y de la trascenden- 
cia. El cuerpo no es obstáculo o adversario de la expresividad religiosa, 
sino que, por el contrario, nos puede introducir y mantener —como cola- 
borador y amigo— en la dimensión espiritual. 


El lenguaje gestual se halla presente en la Sagrada Escritura, e 
incorporado especialmente a la oración, tanto personal como comuni- 
taria. Gestos como la genuflexión, las manos extendidas y orantes, las 
miradas, las inclinaciones de cabeza, los golpes de pecho, los signos de 
la cruz, la postración, encierran una expresividad que difícilmente pue- 
den igualar las palabras. 


Son gestos que sugieren el carácter sobrecogedor e inefable del 
misterio santo, y manifiestan además el mundo interior del creyente. 


Cc) El silencio. La percepción religiosa del misterio divino y la con- 
ciencia de su carácter inefable ha impregnado la teología cristiana, 
desde sus inicios más puros, de una fuerte connaturalidad con la dimen- 
sión del silencio, como vía para penetrar ese misterio infinito y situarse 
respetuosamente junto a él. También el silencio es un lenguaje de la fe. 


San Pablo ha escuchado «palabras arcanas que no es lícito al hom- 
bre pronunciar» (2 Co 12, 4), y su enseñanza nos dice que el más alto 
y el más puro alcance del acto contemplativo es el que ha logrado dejar 
atrás el lenguaje verbal. Lo inefable está más allá de las fronteras de las 
palabras 


El silencio es aquí, por tanto, como el lugar de la epifanía y de la 
autorrevelación del Ser, y único portavoz adecuado del inexpresable 
misterio de Dios. Este silencio cristiano no es enmudecimiento ni vacío, 
sino Silencio originario, entendido, en términos de Revelación, como 
Plenitud y exceso de Palabra. Hay un silencio que es negación de la 
Palabra. Aquí hablamos de un silencio que podríamos denominar super- 
Palabra. «A Dios se le honra con el silencio, no por el hecho de estar 


26. Cfr. P. MiCCOL), Ermeneutica dell'icona, Euntes Docete 41, 1988, 92 s. 
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callados y sin investigar nada acerca de El, sino porque tomamos con- 
ciencia de estar siempre más acá de una comprensión adecuada del mis- 
terio divino» (In Boethii de Trinitate, Proem. 2, 1, ad 6). 


En el Cristianismo el silencio no tiene vigencia a costa de la Pala- 
bra, que es el logos divino y eterno. Jesucristo ha dicho: «mis palabras 
no pasarán» (Mc 13, 31), con lo que ha abierto de modo irreversible una 
vía positiva y afirmativa hacia el misterio. El silencio contemplativo no 
indica agnosticismo ni negación hostil de la posibilidad de conocer a 
Dios. Tampoco es actitud pasiva o quietista. 


Ciertamente, honramos a Dios y comunicamos con Él en el silen- 
cio porque nos faltan las fuerzas para verle como es”. Pero no es igno- 
rancia estéril. La fe acoge la Palabra y en ella escucha también el silen- 
cio divino, que es inseparable de Aquélla. Palabra y Silencio van jun- 
tos. Se contienen recíprocamente. El creyente debe escuchar y hablar lo 
escuchado. Debe también en ocasiones contemplar y callar. Si crece la 
Palabra, las palabras fallan (Verbo crescente, verba deficiunt). «Las 
palabras humanas —escribe Newman— son realmente insuficientes 
para reflejar semejantes anticipaciones. Cerremos los ojos y guardemos 
silencio» *. 


El silencio se halla incorporado a la Liturgia como «clima natural 
de adoración» ”. La Constitución Sacrosanctum Concilium no sola- 
mente recomienda favorecer «las aclamaciones del pueblo, las respues- 
tas y el canto de los salmos», sino que prescribe también la observación 
oportuna de un silencio sagrado (n. 30), de modo que respetando cada 
fiel el silencio de los demás fieles contribuya a un ambiente de comu- 
nión. La Iglesia invita a incorporar a la vida creyente «este admirable e 
indispensable hábito del espíritu» (cfr. Pablo VI, Homilía en Nazaret, 
5.1.1964, Insegnamenti 1, 1964, 25). 


La espiritualidad de la Iglesia Oriental ha cultivado con especial 
sensibilidad religiosa el «silencio que adora», del que tienen necesidad 
«la teología, para valorar plenamente su propia alma sapiencial y espi- 
ritual; la oración, para que no se olvide nunca que ver a Dios significa 
bajar del monte con un rostro tan radiante que obligue a cubrirlo con un 
velo (cfr. Éx 34, 33); la predicación, para que no piense que la expe- 
riencia de Dios está solamente en las palabras» (Carta Apostólica 
Orientale Lumen, n. 16). 


27. Cfr. DANTE, Paraíso 33, 142. 
28. El Mundo invisible, Cfr. Sermons 1V, 213. 
29, Cfr. P. LEBEAU, Le silence dans la liturgie, Lumen Vitae 50, 1995, 402, 
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6. LA RENOVACIÓN DEL LENGUAJE TEOLÓGICO 


a) El lenguaje humano sólo se hace significativo si va asociado al 
factor tiempo, porque ninguna forma semántica es atemporal. El len- 
guaje vivo despierta resonancias de toda su historia previa y propor- 
ciona un camino para interpretar el presente. Pero todo lenguaje, inclui- 
dos los que han sido capaces de lanzar al mar de la realidad redes finas 
y estrechas, es necesariamente parcial, incompleto y aproximativo; y 
ningún lenguaje posee la realidad, ni la logra comunicar enteramente. 
Los lenguajes pueden perder vigencia. 


La renovación lingúística resulta así un proceso necesario, que es 
en parte espontáneo, y debe ser, en parte, promovido y facilitado. 


Los lenguajes de la fe experimentan también una necesidad de 
renovación. La tendencial estabilidad del lenguaje religioso, que se 
basa en constantes profundas del ser humano y en la perennidad del 
Misterio divino, no elimina el imperativo de realizar cambios oportunos 
en la predicación (anuncio kerigmático), la explicación (teología) y la 
formulación (magisterio) del mensaje revelado. 


b) La trasmisión de la Revelación encuentra de hecho dificultades, 
derivadas de la trascendencia del Misterio, que no se deja aprehender o 
capturar en palabras humanas. Otras dificultades proceden «del condi- 
cionamiento histórico que incide sobre los modos de expresar la Reve- 
lación» ?, 

Los cambios culturales recomiendan, por tanto, tomar medidas 
«para que el Evangelio pueda ser comprendido por nuestros contem- 
poráneos: se trata de encontrar un lenguaje adecuado para ellos» ?. 
Es ésta una cuestión que afecta a la predicación y al anuncio del Evan- 
gelio. Pero en términos no muy diferentes, se le plantea también a la teo- 
logía, en sus vertientes sapiencial, científica, y práctica más propias. Si 
la teología debe profesar el talante científico que le corresponde como 
ciencia de la fe; si debe estar atenta a trabajar en el marco de la fe de la 
Iglesia, y si debe tener en cuenta las experiencias y preguntas de los 
hombres y mujeres de cada momento histórico, es evidente que ha de 
Ignovar razonable y oportunamente su lenguaje. 


€) Siendo perenne, como es, la capacidad de las fórmulas y expre- 
siones de fe para comunicar la doctrina cristiana, si se comprenden rec- 
tamente, resulta igualmente cierto que no todas contienen esa aptitud en 


30. Documento de la S. C. de la Educación Católica sobre la Formación teológica de los futuros 
e (22.2.1976), n. 5. Cfr. Enchiridion Vaticanum Y, 1779. 
l. 1d. n. 10, 
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la misma medida *. Hay que determinar, por tanto, en ocasiones el 
alcance de cada expresión dogmática, según el sentido y la intención 
docentes que se descubren en ella. Ocurrirá así que antiguas fórmulas 
de fe podrán recibir aclaraciones, complementos, o versiones nuevas >. 


Éste es un trabajo delicado e importante de la teología, que ha de 
procurar distinguir lo mejor posible entre lenguaje concreto y mensaje 
o contenido perenne. La dificultad principal estriba en que esta distin- 
ción, que es correcta en términos abstractos, no es tan sencilla y fácil de 
aplicar en la práctica. Lenguaje y mensaje no se relacionan simple- 
mente como continente y contenido, o como lo contingente y lo per- 
manente. En la fe, como en la naturaleza, no siempre se puede distin- 
guir el núcleo de la cáscara (Goethe). 


La precariedad de la división entre lenguaje/forma y mensaje/con- 
tenido sugiere poderosamente que el lenguaje resulta tan indispensable 
para llegar al mensaje, que es casi imposible extraer o hacerse con este 
mensaje en estado puro”. «En el esfuerzo actual de hablar a los hom- 
bres en el lenguaje de su tiempo —ha escrito Eugen Biser— se corre el 
peligro de despojar al mensaje cristiano de su sustrato lingiiístico. Sin 
este sustrato no es posible captar el mensaje en toda su plenitud, ni 
comprenderlo según el sentido en que ha de ser comprendido» ”. 


d) La renovación del lenguaje teológico no debe alterar el sentido 
de términos que en la teología cristiana contienen un significado esta- 
blecido, que viene indicado por la Sagrada Escritura y por la reflexión 
de la Iglesia. Palabras como Trinidad, Creación, Revelación, Encarna- 
ción, Resurrección, poseen una valencia determinada, con aspectos 
nocionales y resonancias de gran alcance existencial y práctico. No 
hace falta, por tanto, traducirlas a un lenguaje más moderno, porque 
supondría atribuirles un sentido diferente, perderían sustancia teoló- 
gico-religiosa, y se habría operado mediante tal procedimiento una 
deconstrucción de la fe. 


Las interpretaciones O propuestas renovadoras que se hagan en 
torno a esos términos han de servir para confirmar o clarificar su sen- 
tido bíblico y eclesial, no para oscurecerlo o malgastarlo. Puede haber 
interpretaciones de estos términos que son en realidad sustituciones O 
deformaciones. Si alguien dijera, por ejemplo, que la Resurrección de 
la que habla San Pablo en 1 Co 15, significa que «la influencia de Jesús 


32. Cfr. Declaración Mysterium Ecclestae (24,6.1973), n. $, 

33. Cf ld. 

34. Cfr. C. BissoL1, HI linguaggio biblico: «norma» per tutti i linguaggi della fede?, Credere Oggi 
n. 19, 1984, 83-84. 

35. Theologische Sprachtheorie und Hermeneutik, Múnchen, 1970, 568. 
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sobre los hombres continúa después de su muerte», estaría alterando el 
sentido bíblico o cristiano de aquella palabra. 


Hay además términos fundamentales, como persona, gracia, sacra- 
mento, libertad, justificación, verdad, que encierran una gran densidad 
semántica, y que presentan no sólo un aspecto ontológico sino también 
importantes vertientes psicológicas, emocionales y operativas. La reno- 
vación de este lenguaje consistirá generalmente en situarlo dentro de 
contextos y asociaciones que le permitan desplegar todas las virtualida- 
des de significado que contiene. 


e) Alma de la teología, la Biblia es punto de referencia imprescin- 
dible para la revisión crítica y prudente del lenguaje de la fe. La Sagra- 
da Escritura expresa por entero el proceso de encarnación de la Palabra 
de Dios (cfr. Dei Verbum 13), como un bien de salvación que toma 
cuerpo y se materializa dentro de un sistema lingúístico. La Biblia 
ofrece un patrimonio único de representaciones simbólicas, en relación 
directa con las necesidades, carencias, experiencias e ilusiones de hom- 
bres y mujeres concretos **. 


La importancia de la Escritura radica en su capacidad para servir 
como repertorio inagotable de los grandes temas y elementos religiosos 
de la Revelación, en su conexión con las principales actitudes de la con- 
ciencia humana y cristiana. La Biblia es raíz, materia prima y test per- 
manente de todo lenguaje pastoral y teológico. 


BIBLIOGRAFÍA 


GUARDINI, R., Le mythe et la verité de la révelation, Recherches de 
Science Rel. 37, 1950, 161-175. 


MiccoL1, P., Linguaggio iconico e linguaggio concettuale in teolo- 
g£ía, Euntes Docete 46, 1993, 115-132. 


MOLARI, C., La fede in cerca di un linguaggio, Credere Oggi n.19, 
1984, 5-17. 

MONDIN, B., E possible parlare di Dio?, Credere Oggi n. 25, 1985, 
3-21. 


—, Il variare del linguaggio teologico lungo la storia, Credere 
Oggi nm. 19, 1984, 40-52. 
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LENGUAJE RELIGIOSO Y REALIDAD 


Apoyado en las ideas generales del anterior, este capítulo se ocupa 
del lenguaje en cuanto que es capaz de reflejar la realidad de las cosas. 
Trata sobre todo del lenguaje teológico en cuanto que nos permite hablar 
verdaderamente sobre Dios. Las consideraciones de estas páginas asu- 
men la existencia de un mundo real, que puede ser suficientemente 
conocido por la razón humana, y que este conocimiento puede traducirse 
en palabras. Estas palabras nos proporcionan alguna idea de los miste- 
ae cristianos, gracias a la analogía del ser y de la fe, que se exponen al 
inal. 


1. EL GIRO LINGUÍSTICO MODERNO 


La reflexión sobre el lenguaje es asunto central de la cultura del 
siglo XX, como lo fueron la gramática en los siglos X y XI, la ontolo- 
gía en los siglos XII a XIV, y la historia en el siglo XIX”- 


La nuestra es en lo cultural una era hermenéutica, que se interroga 

Sobre el sentido de las palabras y de los textos. La historia del lenguaje 

a sido siempre en alguna medida historia del pensamiento, pero este 
hecho alcanza hoy proporciones colosales. 


Se piensa muy frecuentemente que la casi totalidad de los proble- 
Mas tradicionales de orden filosófico y teológico son ficticios, y que 
derivan de no comprender adecuadamente las leyes y la lógica de nues- 


1. Cfr. M. ANDRÉS, Pensamiento teológico y cultura, Madrid, 1989. 
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tro lenguaje. La solución dependería en realidad de un análisis lingúís- 
tico correcto. La tarea fundamental del filósofo y del teólogo consiste, 
por lo tanto —según este planteamiento—, en descubrir y desentrañar 
el significado de las palabras. «El objeto de la filosofía es la clarifica- 
ción lógica del pensamiento»”. 


Hay que afirmar, por el contrario, que existe una cuestión o un pro- 
blema del lenguaje que va más allá de las leyes lingiísticas y de los sig- 
nificados, y se refiere principalmente al valor cognoscitivo de las pala- 
bras, y al modo en que la realidad del mundo y de las cosas se nos 
comunica a través de ellas. 


Esta cuestión es de gran importancia para la teología. Porque la posi- 
bilidad del saber teológico se basa en la existencia de misterios verdade- 
ros, que pueden ser captados en alguna medida por la mente humana, no 
como ideas o construcciones mentales, sino como auténticas realidades 
que se reflejan en palabras. Aunque se trate de un reflejo pálido y débil. 


Se presupone por tanto una epistemología o teoría del conoci- 
miento que podamos calificar de realista, y según la cual existe un 
mínimo de continuidad entre la realidad del mundo, nuestra experien- 
cia sensible de esa realidad, y los términos y categorías de pensamiento 
que intentan reflejarla. En la base de estas concepciones se encuentra la 
convicción de que Dios es un Ser absolutamente real (Ens realissimum) 
que se revela congruentemente para comunicar algo inteligible que el 
hombre puede captar. De otro modo, la revelación parecería una inicia- 
tiva absurda por parte de Dios. 


El lenguaje es mucho más que un instrumento en la comunicación 
humana, tanto en su vertiente profana como religiosa. Desempeña una 
función intrínseca y profunda en la comunicación de la verdad. 


2. EPISTEMOLOGÍA Y LENGUAJE 


Las diferentes posturas epistemológicas que se suceden o alternan 
a lo largo de los últimos siglos (realismo, criticismo kantiano, empl- 
rismo, idealismo, filosofía del sentimiento, etc.) han repercutido consl- 
derablemente en teología. 


La correlación homogénea de realidad/conceptos que la refle- 
jan/palabras que expresan los conceptos y por tanto la realidad, es pos- 
tulada con ligeras variantes por las teorías realistas del conocimiento”. 


2. Cfr. L. WITTGENSTEIN, Tractatus (Proposición 4. 112), Madrid, 1987, 65. 
3. Cfr. E. GILSON, El realismo metódico, Madrid, 1974; A. LLANO, Gnoseología, Pamplona, 5.* ed., 
1996, W. P. ALsTON, Realism and Christian Faith, Int. Journal Phil. of Religion 38, 1995, 37-60. 
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Según esta postura, la realidad objetiva se nos comunica de algún modo 
en el lenguaje. 


Las palabras son ciertamente símbolos, en el sentido lingiiístico 
ordinario. Es decir, son signos que se sustituyen a la realidad, pero con- 
servan siempre un valor semántico real que suscita conocimiento en el 
sujeto. Hay aquí una reminiscencia del uso patrístico de símbolo, que 
no se opone a la cosa simbolizada, sino que la da a conocer. Por este 
motivo, algunos autores usan la expresión «teología simbólica», para 
referirse a la teología patrística, como una teología en la que el simbo- 
lismo tiene densidad ontológica, y nos permite llegar a la realidad del 
misterio. 


La epistemología crítica moderna, que arranca sobre todo de la Crí- 
tica de la razón pura, publicada por Kant (1724-1804) en 1781, sos- 
tiene la no correlación entre palabras y cosas* y, por lo que se refiere a 
la teología, desemboca en una concepción puramente simbólica del len- 
guaje religioso (F. Schleiermacher, 1768-1834). En esta concepción, las 
palabras/símbolos no dan noticia de la realidad religiosa, y sirven úni- 
camente para suscitar contenidos emocionales en el alma creyente, y 
Operar modificaciones de la conciencia subjetiva. 


La relación que vincula aquí las doctrinas —que son objetivacio- 
nes hechas a partir de la experiencia— con la realidad misteriosa a la 
que reenvían es simbólica, en el sentido de que esas doctrinas no expre- 
san en modo alguno la naturaleza de esa realidad, y sólo nos ayudan a 
percibir el fundamento de la experiencia, que siempre permanece inex- 
presable. 


Según Schleiermacher, los nombres por los que designamos lo 
divino (creador, providencia, etc.) son conceptos-límite, es decir, signi- 
fican algo dentro de los límites de nuestra experiencia, y al mismo 
tiempo significan algo más allá de esos límites. En su sentido propio 
Significan algo intramundano, algo que pertenece a este mundo. Pero 
Significan a la vez la realidad inefable de la que el mundo y nosotros 
dependemos completamente. Esta última significación no es el sentido 
Propio de las palabras de la doctrina, sino el sentido simbólico. 


Esta posición se diferencia radicalmente de la defendida por Tomás 
de Aquino, que, a pesar de su relativo «agnosticismo» en materia de 
Conocimiento religioso?, afirma, sin embargo, que las cualificaciones 
que atribuimos a Dios en nuestro lenguaje le convienen proprie?. 


4. Cfr. E. COLOMER, El pensamiento alemán de Kant a Heidegger, vol. I, Barcelona, 1986. 
3. «De Deo non possumus scire quid est.» S. Th. L 1, 7. 
6: Th 1d 13.3: 
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Las teorías que solamente admiten en el lenguaje una dimensión 
simbólica y emocional contienen una toma de posición reductiva, más 
o menos implícita, acerca de la noción de Verdad y su captación por la 
razón humana. Suelen postular que la verdad es relativa, e incognoscl- 
ble por el hombre. Porque el conocimiento humano no podría sobrepa- 
sar los límites del mundo material o fenoménico”. 


3. LA FILOSOFÍA DEL LENGUAJE Y EL LENGUAJE RELIGIOSO 


Las doctrinas modernas del lenguaje suelen plantearse la pregunta 
de si se puede hablar significativamente de Dios con palabras humanas, 
o, sin habérsela planteado inicialmente de modo expreso, la responden 
de hecho, directa o indirectamente. 


Estas teorías han experimentado durante el siglo XX, un extraordi- 
nario desarrollo*, y sólo podemos mencionarlas aquí en términos muy 
resumidos. 


a) A principios de siglo surge el denominado positivismo o empi- 
rismo lógico, conocido también como nreopositivismo. Sus representan- 
tes más destacados han sido B. Russell, el círculo de Viena (M. Schlick 
y R. Carnap) y L. Wittgenstein. Estos autores se inspiran en el modelo 
de las ciencias naturales, y persiguen el ideal de una ciencia exacta, 
cuyas proposiciones pueden enunciarse en un lenguaje de signos some- 
tido a las leyes de la lógica. Junto a este criterio lógico, el neopositi- 
vismo se atiene al criterio empírico de que todos los enunciados han de 
comprobarse o verificarse mediante los datos de la experiencia sensl- 
ble. Dado que las proposiciones metafísicas y religiosas no realizan 
estos dos criterios (lógico y empírico), serían enunciados carentes de 
sentido. 


Esta postura se recoge fielmente en el Tractatus logico-philosophi- 
cus, publicado por L. Wittgenstein (1889-1951) en 1921. La afirmación 
de que «lo que se puede decir, se puede decir con claridad; y sobre lo 
que no se puede hablar, es preciso callar», expresa claramente la posi- 
ción de que tanto la metafísica como la ética tradicionales entran en la 
categoría de lo inexpresable o de lo «místico». El lenguaje sólo puede 


7. Cfr. B. MONDIN, La expresión del misterio revelado en el lenguaje humano, 1993, 473-4; C. 
IZQUIERDO, Algunas reflexiones en torno al método teológico y la filosofía del lenguaje, Scripta Theo- 
logica 14, 1982, 347-354, 

8. Cfr. D, ANTISERL, El problema del lenguaje religioso, Madrid, 1976; J. L. ILLANES, Hablar de 
Dios, Madrid, 2.* ed., 1974; F. CONESA, Creer y conocer. El valor cognoscitivo de la Fe en la filosofía 
analítica. Pamplona, 1994. 
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ocuparse significativamente de un segmento restringido de la realidad. 
El resto es silencio. 


Wittgenstein abandonó posteriormente la estrechez lingiística 
defendida en el Tractatus, y en las Investigaciones filosóficas (1953) 
adoptó una actitud más optimista sobre la capacidad del lenguaje para 
describir el mundo y articular modalidades de comportamiento ético. 
Esta nueva actitud se refleja principalmente en los llamados «juegos de 
lenguaje», que Wittgenstein entiende «como lenguajes completos en sí 
mismos, como sistemas completos de comunicación humana»”. 


Pero tampoco en los juegos lingiiísticos se abre el lenguaje a un 
horizonte de Verdad y comunicación objetivas. No existen criterios de 
racionalidad más allá de los que dominan los juegos de lenguaje. La 
Verdad, entendida como una realidad extralingúística, se nos escapa, 
porque todas las aserciones con pretensión de Verdad se encuentran 
mediadas por la gramática del juego lingúístico en el que están expre- 
sadas. No hay acceso a la realidad que sea independiente de un es- 
quema gramatical o conceptual. 


Sólo el juego de lenguaje en su conjunto —se dice— puede ser juz- 
gado en su aptitud para adecuarse a una realidad independiente del 
juego mismo, y esa aptitud se despliega y percibe únicamente en su 
habilidad para sostener una forma de vida. Verdad o falsedad objetivas 
son asuntos de coherencia o incoherencia dentro de los límites del juego 
de lenguaje. 


La dificultad de este planteamiento estriba en que «considerar que 
la fe cristiana da lugar a un juego de lenguaje o forma de vida en la que 
no cabe hablar de conocimiento, verdad, razonamiento o hechos en el 
mismo sentido en que se usan estas palabras en otros contextos, supone 
Optar por una postura fideísta»””. 


b) La física cuántica (N. Bohr, W. Heisenberg) y su convicción de 
que no es posible describir con precisión los fenómenos y procesos 
naturales microfísicos, sino que es preciso acudir a imágenes y concep- 
los complementarios, tomados de la macrofísica, contribuyó a la supe- 
ración del positivismo lógico. 

Karl Popper (1902-1994) representa un intento de replantear la 
Cuestión del lenguaje al margen del modelo de las ciencias naturales". 
Las afirmaciones de una ciencia —dice— no se pueden verificar. La 
Ciencia es un proceso abierto que parte de hipótesis, sometidas al pro- 


9. Cfr. Los cuadernos azul y marrón, Madrid, 1968, 116. 
10. Cfr. F. CONESA, Creer y Conocer, Pamplona, 1994, 159. 
11. Cfr. La lógica de la investigación científica, Madrid, 1973. 
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cedimiento de «trial and error». La verdad es sólo una idea regulativa, 
que se puede perseguir pero que nunca se alcanza. 


Presupuestos implícitos de este planteamiento, que tiene mucho de 
rejuvenecedor por su crítica al positivismo, son, sin embargo, la nega- 
ción de algo incondicional y último, y una neta oposición a la metafí- 
sica. La teología, por lo tanto, así como la significatividad de su len- 
guaje, tampoco resultan viables dentro de este esquema. 


c) La influencia de los «juegos ligiísticos» de Wittgenstein ha pro- 
ducido nuevas corrientes, entre las que sobresalen dos. La primera es la 
teoría no cognoscitiva, representada por autores como R. Braithwaite, 
R. Hare, y P. van Buren. Todos defienden básicamente que la palabra 
Dios, como término emblemático del lenguaje religioso, no posee con- 
tenido cognoscitivo propio, y expresa sólo una actitud ética y un com- 
promiso de vida o postura ante la realidad. 


La sentencia Dios es amor no expresaría nada positivo o indicativo, 
y representaría sólo la invitación a un comportamiento práctico de aper- 
tura a los demás. 


Las teorías cognoscitivas se ejemplifican adecuadamente en la 
posición de I. T. Ramsey, cuya teoría del lenguaje religioso se vincula 
a lo que llama situaciones de descubrimiento (disclosure situations). 
Son situaciones en las que el hombre recibe una «iluminación», que 
trasciende lo directamente observable. Las ideas que surgen entonces 
no son verificables, pero tienen que ver con experiencias verdaderas. El 
lenguaje que las expresa no es descriptivo, sino evocativo, y trata de 
reflejar una determinada visión del mundo. 


Ramsey ha sido criticado por la excesiva indeterminación de sus 
tesis, en las que no aparece claramente formulada la relación que el len- 
guaje religioso guarda con la realidad. 


d) Especial importancia reviste hoy la concepción del lenguaje 
como práctica comunicativa, que ha sido desarrollada principalmente 
por J. Habermas”? y K. O. Apel'”. Habermas habla del lenguaje como 
presupuesto trascendental de todo conocimiento, y propone una teoría 
consensual de la verdad, que intenta sustituir a la teoría clásica de la 
correspondencia. Ésta se refiere a la coincidencia de lenguaje y reali- 
dad, mientras que la primera se construye sobre la convergencia de los 


12. Cfr. Teoría de la acción comunicativa, Madrid, 1989; D. INNERARITY, Praxis e intersubjetivi- 
dad: la teoría crítica de J. Habermas, Pamplona, 1985. 

13. Cfr. Teoría de la Verdad y Ética, Madrid, 1991; C. ORTIZ DE LANDÁZURI, Hermenéutica ver- 
sus semiótica en la pragmática trascendental de la acción de K. O. Apel, Biblia y Hermenéutica, Pam- 
plona, 1986, 193- 222. 
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participantes en el proceso de comunicación que tiene lugar dentro de 
una comunidad. 


Colocando en segundo término las insuficiencias ontológicas de la 
teoría de Habermas, autores como H. Peukert han buscado en el len- 
guaje, entendido como práctica comunicativa, una base para funda- 
mentar el lenguaje religioso. Atento a lo que considera intimaciones de 
solidaridad con el mundo invisible, contenidas en el lenguaje, piensa 
Peukert que todo acto de comunicación lingúística contiene una pre- 
gunta y una anticipación del Dios Vivo, y constituye por tanto un signo 
de expectativa del Reimo”*. Lo inconcluso de estos esfuerzos por devol- 
ver al lenguaje religioso su conexión con la realidad hace pensar que la 
base epistemológica se tambalea y que se dejan sentir las hipotecas filo- 
sóficas de carácter subjetivista que lastran estos intentos. 


e) Dentro de la filosofía analítica existen también análisis más pro- 
piamente cognoscitivos de la fe y su lenguaje. Son posturas que van 
más lejos de las ideas de Ramsey (vide supra) y de otros autores que 
sostienen una concepción del lenguaje como conjunto de signos inter- 
pretativos de la existencia humana (J. Hick, K. Yandell, J. Runzo). 


La fe como saber por testimonio, con una repercusión positiva 
sobre el valor objetivo del lenguaje que la expresa, es mantenida con 
diversos matices por J. F. Ross'*, G. Anscombe'*, J. Kellenberger”, R. 
Swinburne'*, y W. P. Alston”. Todos ellos insisten en el valor cognos- 
citivo de la fe”. Para estos autores, las palabras del lenguaje religioso 
no han perdido autoridad ni son reemplazadas por sentimientos. 


4. Un LENGUAJE SIGNIFICATIVO DE REALIDADES Y HECHOS 


En la concisa panorámica de teorías lingiiísticas que hemos dise- 
ñado, puede apreciarse la abundancia de las posturas no-cognoscitivas 
sobre el lenguaje religioso, y de autores que niegan la capacidad del 
lenguaje en general para expresar la realidad de las cosas. 


La posición del realismo ingenuo o puramente representacionista 
——que se sitúa en el extremo opuesto de las teorías anteriores— apenas 


14. Cfr. Wissenschaftstheorie-Handlungstheorie-Fundamentale Theologie, Disseldorf, 1976. 
15. Cfr. Portraying Analogy, Nueva York, 1981. 

16. Cfr. Faith, Collected Philosophical Papers TH, Oxford, 1981. 

17. Cfr. The Cognitivity of Religion. Three Perspectives, London, 1985. 

18. Cfr. Faith and Reason, Oxford, 1987. 

19. Cfr. Perceiving God. The Epistemology of Religious Experience, Cornell, 1991. 

20. Cfr. FE CONESA, Creer y Conocer, 1994, 71-162. 
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cuenta hoy con defensores. Nos referimos a la doctrina epistemológica 
según la cual los contenidos mentales, y las palabras que los traducen, 
son considerados como una simple copia o espejo de la realidad. 


El lenguaje tiene en esta concepción unas funciones informativas y 
descriptivas que desempeñaría perfectamente, dado que habría una 
estricta correspondencia entre mundo exterior, concepto, idea y len- 
guaje. 

El realismo ordinario, que es necesario mantener como base de un 
lenguaje teológico atento al ser de las cosas visibles e invisibles, se dis- 
tancia tanto del expresivismo (G. Santayana, R. Braithwaite), simboli- 
cismo (P. Tillich) y emocionalismo (G. Kaufman), como del realismo 
representacionista estricto. 


El realismo ordinario plantea una epistemología equilibrada en la 
que los conceptos y las palabras que los expresan se orientan hacia la 
realidad, dentro de un horizonte de Verdad objetiva y trascendente. La 
Verdad confiere a este realismo un aspecto metafísico, y no se concibe 
en abstracto, sino en un marco histórico, en el que se le hace patente al 
hombre de una manera gradual. 


Para el realismo del que hablamos, las proposiciones poseen un 
valor fáctico y verdadero, que es independiente del modo en que las 
conocemos, y son verdaderas o falsas en virtud de una realidad que 
existe independientemente de nosotros”. 


Se hallan aquí los fundamentos para una renovación del lenguaje 
religioso, que junto a su capacidad para dar razón suficiente —aunque 
no perfecta— de la realidad del Misterio, en un horizonte veritativo, 
debe incorporar e integrar también importantes dimensiones de expe- 
riencia y de comunicatividad. 


a) La realidad que se desvela al espíritu humano en el lenguaje 
coincide con la verdad, y no hay sentido auténtico de la vida, en sí 
misma y en sus expresiones lingúísticas, sin un conocimiento de la ver- 
dad. El hombre es capaz de alcanzarla, al menos en la medida suficiente 
para guiar sus pasos en el mundo, aunque sea consciente de la gran dis- 
tancia que separa la verdad humana de la verdad absoluta. Tiende hacia 
ella de una manera incoativa, imperfecta y siempre perfectible, en un 
continuo proceso de desarrollo y acercamiento. «Afirmar que la verdad 
está maclada con nuestro lenguaje no es degradarla o rebajarla, sino que 


21. Cfr. J. NuBIoLa, La renovación pragmatista de la Filosofía analítica, Pamplona, 2.* ed., 1996; 
M. DUMMETT, Truth and Other Enigmas, Cambridge (Mass.), 1978, 146; W. P. ALSTON, Realism and 
Christian Faith, Int. Journal of Phil. Religion, 38, 1995, 37-60. 
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es destacar su humanidad, su efectivo enraizamiento en nuestras prác- 
ticas y objetivos vitales»”., 


b) La posición correcta que expresa la verdad en el lenguaje, es una 
vía media entre dos extremos: el conceptualismo puro de algunos sec- 
tores de la teología clásica, y la negación del concepto, defendida por 
el sentimentalismo y el liberalismo religiosos. Es necesario unir la 
expresión lingúística verbal, y sus contenidos nocionales, con la expe- 
riencia. La precisión del concepto preserva al pensamiento de las arbi- 
trariedades de la imaginación, mientras que la experiencia de lo real 
impide que pierda contacto con las cosas”. Y el lenguaje que traduce 
ese pensamiento multidimensional presenta a la vez un aspecto nocio- 
nal y un aspecto real, que lo enriquecen y justifican. 


c) La dimensión lingúística de la Verdad ha de articularse además 
con el carácter esencialmente comunitario y comunicativo del lenguaje. 
No hay verdades privadas, y los tres elementos —pensamiento, len- 
guaje y realidad— que intervienen en la búsqueda y trasmisión de la 
verdad religiosa y del misterio cristiano, se confieren sentido mutua- 
mente. La repercusión recíproca de esos elementos es la comunicación 
interpersonal”, y en su caso eclesial. 


Es propia del lenguaje la capacidad de comprometer al sujeto que 
lo usa sabiendo lo que dice. Se espera de quienes hablan que sean capa- 
ces de verificar con su comportamiento cristiano la validez de sus afir- 
maciones. Debe haber una toma de posición personal ante el contenido 
del lenguaje, que deriva del acto mismo de creer y de sus consecuen- 
clas en la vida del creyente. 


5. EL LENGUAJE ANALÓGICO 


a) Para superar los límites más importantes del lenguaje humano, y 
emplearlo para hablar de Dios y de los misterios cristianos, la vía más 
adecuada se encuentra en la analogía. Ésta purifica y refina nuestro len- 
guaje finito y lo hace capaz, en alguna medida, para significar lo infinito. 


La analogía desempeña, por lo tanto, un papel fundamental en la 
teología especulativa, porque nos permite hablar de Dios y de las cosas 
divinas de modo que nuestro lenguaje tenga sentido y no sea mera- 
mente ficticio o vacío. Analogía es una manera de emplear las palabras 
Para que, en determinadas condiciones, digan algo acerca de lo que 

1Os es y hace. 


22. J. NuBIOLA, Renovación en la Filosofía del lenguaje, Revista de Logopedia 17, 1997, 3-10. 
23. Cfr. J. H. WALGRAVE, Newman, Prophéte pour notre temps, Newman Studien YX, 1974, 69 s. 
24. Cfr. J, NuBioLa, Renovación en la Filosofía del lenguaje, Revista de Logopedia 17, 1997, 10. 
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El uso analógico de las palabras evita dos extremos en los que 
puede caer el lenguaje teológico. Uno es afirmar que nada podemos 
decir de Dios, porque el Ser divino es de tal modo inefable que está por 
encima de nuestra capacidad de hablar. Los nombres que atribuimos a 
Dios no significan nada que sea inteligible para nosotros. Son metáfo- 
ras, imágenes y símbolos, que poseen una finalidad práctica, porque 
sugieren un comportamiento adecuado al misterio divino. 


El otro extremo consiste en afirmar que los términos teológicos 
pueden emplearse unívocamente tanto para hablar de Dios como para 
hablar del hombre, porque significan básicamente lo mismo. 


b) La analogía se basa en el hecho de la Creación. Si el hombre es 
criatura de Dios posee una inteligencia que le permite conocer su prin- 
cipio, y entonces usa palabras humanas que reflejan en alguna medida 
nombres de Dios. Pero como Dios no es un ser humano, no puede ser 
nombrado como el hombre se nombra a sí mismo y a los objetos de su 
mundo. 


La analogía presupone, en definitiva, que todas las cosas creadas 
participan por la Creación en el Ser divino, y que existe por tanto una 
cierta semejanza entre el Creador y la criatura. Esta semejanza nos per- 
mite usar, dentro de ciertos límites, un lenguaje común a ambos. 
Cuando digo que Dios es bueno afirmo lo mismo que cuando digo que 
un hombre es bueno (vía positiva), pero lo afirmo en sentido algo dife- 
rente (vía negativa) y en el máximo sentido que pueden recibir esas 
palabras (vía de eminencia). Enseña, en efecto, el Concilio 1V de Letrán 
que «entre el Creador y la criatura no puede afirmarse tanta semejanza, 
sin que haya de afirmarse una desemejanza aún mayor» (DS 806). 


«La palabra ser, —escribe G. Lafont— pronunciada según la ana- 
logía con la conciencia de esta misteriosa proximidad/distancia, ofrece 
entonces una clave para la interpretación de los demás nombres divi- 
nos, tanto si tienen que ver con la creación o con la alianza, como sl 
provienen de la revelación o de la actividad de la razón humana. Es 
posible apelar a todas las riquezas de la inteligencia, de la sensibilidad 
y de la experiencia humanas, cuando se trata, por ejemplo, del nombre 
de Padre, para conocer la paternidad divina, tanto respecto a Cristo 
como respecto a nosotros, pero respetando la inaudita trascendencia del 
nivel de ser según el cual Dios es Padre, y por tanto Hijo y Espíritu. Las 
imágenes de la divinidad, sin la que nuestra religión correría el riesgo 
de ser pobre y árida, se ven canalizadas y en cierto modo elevadas 
mediante la conciencia viva del ser único de esta misma divinidad»”. 


25. Analogía, Diccionario de Teología fundamental, Madrid, 1992, 73. 
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c) En el pensamiento de Tomás de Aquino, la analogía recibe tam- 
bién los nombres de proporción, semejanza, conveniencia, predicación, 
etc. Concierne el decir, el pensar, y el ser”. Suele dividirse comúnmente 
en analogía de atribución y analogía de proporcionalidad. 


Hay analogía de atribución cuando la predicación se hace según 
una relación de prioridad y dependencia, de modo que la perfección 
predicada pertenece sin duda al analogado principal, pero podría no 
estar en los analogados secundarios. 


Cuando la perfección o atributo predicado se halla presente en todos 
los analogados —como, por ejemplo, la bondad afirmada de Dios, los 
ángeles, los santos, la persona virtuosa—, la analogía de atribución se 
denomina intrínseca. Si el atributo sólo se encuentra en el analogado 
principal se llama extrínseca (por ejemplo, la predicación de sano). 


Hay analogía de proporcionalidad cuando un término se usa de 
varios sujetos, pero según la medida que conviene a cada uno de ellos. 
Por ejemplo, la vida se puede afirmar de Dios, del ser humano, de un 
animal, de una flor, pero no del mismo modo, sino proporcionalmente 
al diverso grado de ser de cada uno. 


Cuando Santo Tomás invoca la analogía para determinar el sentido 
del lenguaje religioso, y rechaza tanto la univocidad como la equivoci- 
dad, se refiere a la analogía de atribución intrínseca, que dice algo per- 
teneciente objetivamente a todos los analogados. 


Esta analogía (de atribución intrínseca) vale únicamente, sin em- 
bargo, para el lenguaje que expresa perfecciones simples (verdad, bon- 
dad, belleza, ser, causa, persona...), que pueden prescindir del espacio, 
del tiempo y de la materia. No vale para las llamadas perfecciones mix- 
tas (hablar, ver, sentir, caminar, amar), en cuyo caso se trata de un len- 
guaje antropomórfico que posee valor metafórico”. 


d) El método de predicación analógica se aplica según tres momen- 
tos: positivo, negativo, y eminencial, que corresponden a las denomi- 
nadas vía positiva, vía negativa, y vía de eminencia. 


En el primer momento hablamos de Dios positivamente, es decir, 
le atribuimos determinadas perfecciones, como la bondad, la sabiduría, 
la eternidad, el amor, la justicia, etc. 


26. Cfr. B. MONDIN, Dizionario enc. del pensiero di S. Tommaso d'Aquino, Bologna, 1991, 33 s.; 
Cfr. In Va Metaph. IV. n. 1337; In I Sent. 19, 5, 2; íd. Prol. 1, 2, 2; De Veritate 2, 11; Contra Gentes 
1,34; $. Th. 1, 13, 5. 

27. Cfr. J. FE. Ross, Analogy as a Rule of meaning for Religious Language, International Phil. 
Quarterly 1, 1961, 468-502; E. NICOLETTI, L'analogia in S. Tommaso, Origini e sviluppi dell'analogia, 
Roma, 1987, 116-175; R. SWINBURNE, Revelation. From Metaphor to Analogy, Oxford, 1992. 
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Cuando 1 Juan 4, 8 dice que Dios es Amor, nuestra palabra amor 
es trasladada según su sentido humano a Dios, y conservando su signi- 
ficado natural adquiere un sentido divino. Lo mismo sucede cuando 
San Pablo habla de la justicia de Dios y de nuestra justicia (cfr. Rom 3, 
21 s.). Hay un traslado de sentido, pero no una simple metáfora. 


En un segundo momento (vía negativa), eliminamos en Dios todas 
las cualidades que resultan incompatibles con su naturaleza espiritual e 
invisible (materia, corporeidad, temporalidad...), así como todas las 
demás cualidades (vida, bondad, ser...) en cuanto a su modalidad o 
modus praedicandi, dado que no podemos comprender la modalidad 
divina del significado (cfr. 1 Sent. 8, 1, 1, ad 4). 


La vía de la eminencia busca finalmente apuntar la modalidad infi- 
nita que es sólo propia de Dios, y que se sugiere en la perfección finita. 
Al decir que el hombre es bueno, libre, inteligente, afirmamos que Dios 
es sumamente bueno, libre e inteligente. Santo Tomás pretende con la 
analogía salvar el conocimiento de Dios, mínimo pero cierto, y preser- 
var la trascendencia divina, dado que Dios no es incluido en el orden 
común del ser. 


Dentro de la teología medieval y postridentina, autores como Duns 
Escoto (1266-1308) y Francisco Suárez (1549-1617) sostienen una 
concepción diferente de la analogía. 


La analogía de Escoto se acerca considerablemente a la univoci- 
dad, de modo que el ser se dice prácticamente en los mismos términos 
tanto de Dios como de las criaturas. Escoto parece entender que el ser 
mismo subsistente y los seres contingentes están en el mismo plano? . 


Suárez no admite que la esencia y la existencia sean idénticas en 
Dios. La perfección análoga es para él exactamente la misma en todos 
los analogados. Suárez ve incompatible sostener la unidad del concepto 
ser y afirmar al mismo tiempo la analogía de los seres, y opta por la pri- 
mera”, 


6. ANALOGIA ENTIS Y ANALOGIA FIDEI 
a) El método de la analogía ha sido combatido en su alcance onto- 
lógico, y en sus principales repercusiones para el lenguaje sobre Dios, 


por la teología protestante, especialmente por el gran teólogo calvinista 
Karl Barth (1886-1968). Preocupado por afirmar la absoluta trascen- 


28. 1 Sententiarum, dist. 3, q. 1 y 3; dist. 8, q. 3. 
29. A. THOMPSON, Francisco Suárez Theory of Analogy, Angelicum 72, 1995, 353-62. 
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dencia de Dios, que considera como lo «radicalmente Otro» (Ganz 
Andere) respecto a la criatura, Barth niega la posibilidad (analógica) de 
colocar al Ser divino y al ser creado bajo un común denominador de 
cualquier clase, y de establecer correspondencias entre ambos*. 


La analogía de la teología cristiana clásica es considerada por 
Barth como analogía entis, a la que él contrapone la analogía fidei, que 
supondría un conocimiento de Dios que no se basa en las fuerzas de la 
razón sino en la gracia. Dice Barth: «A la cuestión de si llegamos a 
conocer a Dios por medio de nuestro pensamiento y de nuestro len- 
guaje, respondemos que no podemos llegar, o, más bien, que llegamos 
en la medida en que Dios mismo, por la gracia de su revelación, se 
abaja hasta nosotros y condesciende a servirse de nuestro pensamiento 
y de nuestro lenguaje, en virtud del poder que tiene de perdonar, curar, 
restaurar, y bendecir»”'. 


La analogía (fidei) de la que habla Barth no reside, por tanto, en el 
Ser de las cosas ni en una capacidad propia del lenguaje, sino en la 
Revelación misma. 


Algunos autores católicos, entre los que sobresale el suizo Hans U. 
von Balthasar (1905-1988), han intentado una interpretación favorable 
de Barth, con el fin de situar su pensamiento sobre la analogía lo más 
cerca posible de las posiciones de Tomás de Aquino y sus seguidores 
modernos. Balthasar tiende en consecuencia a establecer una relación 
de continuidad, y no de oposición, entre analogia entis y analogía fidel, 
dentro de la teología barthiana”. 


«Barth no tiene dificultad —escribe Balthasar— en reconocer y 
aprobar una inevitable analogía entis, que emerge en el seno de una 
más amplia analogia fidei. Advierte que el concepto de ser, que emple- 
ado de modo neutral esconde tantos peligros, no puede en realidad ser 
evitado en una doctrina sobre Dios, elaborada por la teología. Y le 
vemos de hecho, en muchos lugares de la Dogmática, describir la rela- 
ción existente entre Dios y la criatura, con ayuda de las formulaciones 
Clásicas de la analogía entis»?. 


Esta lectura de Barth ha sido estimada excesivamente optimista y 
Denévola por numerosos autores, tanto protestantes como católicos”. Es 


' 30. Cfr. Dogmatique, 1/1, La Doctrine de Dieu, Genéve, 1956, 226 s; H. BOUILLARD, Karl Barth, 
Paris, 1957, vol. III, 190-217. 
31. Cfr. Dogmatique 1/1, 226. 
32. Cfr. La Teología di Karl Barth, Milano, 1985, 100-186. 
33. Cfr. ld. 183. 
34. Cfr. B. GHERARDINI, La seconda Riforma, Brescia, 1966, 80; G. M. PizzuUTI, Karl Barth e la 
teología cattolica, Asprenas 33, 1986, 37-52. 
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indudable que el encuentro de Barth con la teología católica y en parti- 
cular con el pensamiento de San Anselmo y de Santo Tomás de Aquino, 
ha producido en él una gran impresión y le ha dejado una huella. La 
doctrina barthiana de la analogía fidei sería impensable, tal como ha 
sido concebida, formulada y desarrollada, sin el encuentro con la doc- 
trina tomista de la analogía entis. En la analogía fidei encontramos, en 
efecto, la doctrina de la analogía entis «corregida», repensada y refor- 
mulada, según una perspectiva que algunos consideran barthiana, o 
simplemente reformada. 


Pero cuando Barth habla de Ser no se refiere al Ser en sentido clá- 
sico, sino a la «idea de ser», y esta concepción de fondo que posee raí- 
ces en una tradición filosófica más bien agnóstica, determina una sepa- 
ración prácticamente insalvable entre la analogía entis y la analogía 
fidet. 

b) En realidad las dos analogías no deben ni pueden separarse, por- 
que no se hallan en conflicto. La expresión analogía fidei es de origen 
bíblico y significa «concordancia con la fe» (Rom 12, 6). Se refiere no 
tanto a la doctrina como a la vida que deben llevar los cristianos según 
el Evangelio. 


Los Padres de la Iglesia usan la expresión para indicar la concor- 
dancia y correspondencia entre el Antiguo y el Nuevo Testamento, O 
entre el conocimiento natural y las verdades reveladas”. Este pensa- 
miento continúa en los teólogos medievales más importantes*. Tomás 
de Aquino insiste en la idea de que un texto bíblico o un artículo de la 
fe no han de tomarse separadamente, sino que deben ser leídos e inter- 
pretados a la luz del entero horizonte de la Sagrada Escritura. Hay 
entonces analogía fidei «cuando se hace ver que la verdad de un pasaje 
de la Biblia no contradice la verdad de otro»”. 


En la analogía fidei, Dios viene hacia el hombre y le ayuda a enten- 
der que el lenguaje humano significa aspectos del misterio divino. Gra- 
cias a la Palabra de Dios, podemos usar analógica y no sólo metafórica- 
mente, términos como padre, hijo, espíritu, generación, que por la sola 
razón únicamente podrían aplicarse a Dios en sentido metafórico*. Si 
Dios no nos lo hubiese revelado, nunca habríamos sabido que las nocio- 


35. Cfr. J. STOHR, La preponderancia de la analogía psicológica para la Santísima Trinidad, Dios 
en la Palabra y en la Historia, Pamplona, 1993, 411-421. 

36. Cfr. G. SOHNGEN, Bonaventura als Klassiker der analogía fidei, Wissenschaft und Wahrhelf 
2 SL 

31 Cid TAL Es 10Sad 2. 

38. Cfr. G. SÓHNGEN, Analogia entis oder analogía fidei? Die Einheit in der Theologie, Miinchen, 
1952, 235-246, 
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nes de generación y filiación, o la noción de tres personas que poseen la 
misma naturaleza, etc., tienen valor en el orden de la vida de Dios”. 


Karl Rahner (1904-1984) ha propuesto una concepción de la ana- 
logía*, que busca una mediación entre la analogía entis de la teología 
católica tradicional y la analogia fidei de Karl Barth. Rahner trata de 
mantener la trascendencia divina y su libertad en la Revelación sin 
negar la inteligibilidad finita, que Barth pone en duda. Pero en esta con- 
cepción no existe una formulación establecida del misterio en catego- 
rías humanas, y la estructura de la analogía oscila entre el concepto y el 
movimiento dinámico que el concepto intenta aprehender”. 


Analogía no es aquí, por tanto, una estructura estática, dada de una 
vez para siempre, sino un método que a través de una oscilación cons- 
tante acerca mutuamente el ser creado y el ser absoluto, lo finito y lo 
infinito, lo sensible y lo espiritual, la naturaleza y la gracia. 


Se trata de una compleja construcción, a la que se reprocha princi- 
palmente el cambio continuo de perspectivas, pues el autor acentúa 
unas veces al abismo existente entre ser finito y ser infinito (Barth), 
mientras que en otras ocasiones recuerda al lector la continuidad entre 
Dios y el ser, que permite al hombre un verdadero conocimiento de 
Dios a partir de la experiencia del mundo”. 


Walter Kasper, dogmático de Tubinga y actual obispo de Stuttgart, 
ha elaborado una teoría de la analogía con características propias*. La 
analogía representa para Kasper la estructura del lenguaje religioso, que 
puede ser usada cuando se quiere hablar de Dios. El autor intenta una 
recepción de la analogía entis y de la analogía fidei que conduzca a una 
trasformación histórico-salvífica de la doctrina. Esta trasformación de 
la analogía es posible cuando no se parte, como en la metafísica anti- 
gua, del cosmos sino de la libertad, que sería la categoría central de la 
filosofía moderna. 


Si la base de partida es que la gracia supone la naturaleza y la lleva 
a su plenitud, y la correspondencia entre gracia y naturaleza no se con- 
Cibe en la línea de la estructura ontológica del cosmos, sólo la libertad 
—dice Kasper— actúa como vínculo entre ambos órdenes. Con estos 
Presupuestos puede advertirse que todo concepto finito es una anticipa- 
Ción del infinito. 


39. Cfr. B. MONDIN, Dizionario enc. del pensiero di S. Tommaso d'Aquino, Bologna, 1991, 38. 
_ 40, Cfr. Curso fundamental sobre la fe, Barcelona, 1979; ¿Qué es un enunciado dogmático”, 
Escritos de Teología V, Madrid, 1984, 55-81; Oyente de la Palabra, Barcelona, 1967. 

41. Cfr. J. M. McDerMOrTT, Dialectical Analogy, Gregorianum 73, 1994, 700 s. 

42. Cfr. G. Vass, Understanding Karl Rahner, Westminster, 1985, 58-64. 

43. Cfr. El Dios de Jesucristo, Salamanca, 1985, 120 s. 
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Según esta estructura anticipativa, la libertad y la razón del hombre 
implican un conocimiento (latente) de lo incondicionado. Y la relación 
de correspondencia entre el polo finito y el polo infinito de la libertad 
humana se interpreta en la línea de la analogía”. 


7. LA TEOLOGÍA NEGATIVA 


Se entiende por teología negativa, o apofática, la manera de pensar 
y hablar sobre Dios que procede por vía de negación, en base a la idea 
de que, al estar por encima y más allá de todo lo creado, Dios tal como 
es no puede ser concebido por ninguna inteligencia, ni expresado per- 
fectamente en ningún enunciado de lenguaje. El conocimiento y el len- 
guaje suponen, por lo tanto, un momento de negación, que forma parte 
necesariamente del discurso humano sobre Dios? . 


La teología negativa cristiana tiene precedentes y paralelos en la 
filosofía platónica, especialmente en la que se desarrolla por Plotino 
(205-270) y más tarde por el neoplatónico Proclo (412-485). Este pen- 
samiento hace del Uno la primera hipóstasis o principio supremo de la 
realidad, que no puede concebirse sino por vía de negación. Las raíces 
de esta filosofía se encuentran en Platón (427-347), y parcialmente en 
Filón el Judío (+ 40). 


Los apologistas cristianos (Justino, Teófilo de Antioquía, Clemente 
Alejandrino, etc.) usan la teología de negaciones en su doctrina sobre 
Dios, con el fin principal de oponerse a las concepciones paganas antro- 
pomórficas, que ignoran la existencia de un Dios único y trascendente. 
Este Dios que se revela en la Biblia es inefable, inengendrado, innomi- 
nable, impasible, inmenso, etc. Son los atributos negativos, que proce- 
den de la filosofía, y que se distinguen de los positivos, tomados de la 
Sagrada Escritura (Dios es santo, misericordioso, justo, COMPasivo, 
perdonador, etc.). 


San Basilio (329-379) y San Gregorio de Nisa (330-395) desarro- 
llan, respectivamente, una doctrina del lenguaje sobre Dios que emplea 
tanto la negación como la afirmación”, y una mística de la llamada 
«tiniebla divina»”. La tiniebla divina es el nombre de nuestra incapaci- 
dad para sondear las profundidades del Misterio, pero también y sobre 
todo el del exceso de luz que es el Misterio en sí mismo. 


44. Cfr. A. ASCIONE, 1 presupposti filosofici della teología di Walter Kasper, Asprenas 40, 1993, 
205-224, 

45. Cfr. DSp XV, Paris, 1991, 509 s. 

46. Cfr. Contra Eunomio, Sources Chrétiennes 299, 1982, 182-225. 

47. Cfr. Sobre la Vida de Moisés, Madrid, 1993. 
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San Agustín (354-430) concede gran atención a la teología nega- 
tiva, sin duda por influjo de Plotino. Está convencido de que la razón 
nos exige negar en Dios los atributos en el sentido ordinario que nues- 
tro lenguaje les concede, y que estos actos de negación manifiestan de 
algún modo la trascendente perfección divina, y nos proporcionan una 
conciencia más viva de esa perfección”. «A Dios se le conoce mejor no 
conociendo»?. 


El autor cristiano más importante en el uso y en la sistematización 
de la teología negativa es Dionisio Areopagita (siglo VD), a cuyos escri- 
tos se debe principalmente la integración de la negatividad en la teolo- 
gía latina. En el capítulo séptimo del tratado de Divinis nominibus, que 
habla De la Sabiduría, Inteligencia, Razón, Verdad y Fe, Dionisio 
escribe: «Los autores bíblicos niegan los atributos positivos mediante 
un proceso de inversión. Así, llaman invisible al que es luz brillantí- 
sima. Al que posee muchos nombres le llaman inefable y sin nombre. 
Al que está presente en todas las cosas, de modo que pueda ser cono- 
cido a través de ellas, le llaman Inaccesible»”. 


Para Dionisio, el espíritu humano que asciende hacia Dios se ple- 
nifica justamente en el momento en que se sobrepasa a sí mismo, de 
modo que el conocimiento de Dios desemboca en la experiencia mís- 
tica a través de la vía negativa”. El conocimiento negativo viene aquí, 
por lo tanto, a perfeccionar la vía afirmativa. 


La escolástica medieval conoce una corriente de pensamiento muy 
afín a la teología apofática de Dionisio, que continuará en los místicos 
cristianos posteriores”. Las escuelas teológicas latinas buscan en todo 
momento un equilibrio entre conocimiento e incognoscibilidad de Dios. 
Tomás de Aquino estudia los atributos divinos sobre la base de una ana- 
logía más positiva que negativa”, El conocimiento derivado de la vía 
apofática no tiene para Santo Tomás la independencia de que goza en 
el planteamiento de Dionisio, y es concebido más bien como un aspecto 
no separable de la vía afirmativa. Los Nombres divinos aparecen en sí 
mismos como expresiones provisionales, pero objetivamente válidas, 
de un conocimiento verdadero y real de Dios. «Canalizan el progreso 
de nuestro conocimiento, son susceptibles de una penetración intelec- 


48. Cfr. J. E. HEISER, Sí. Augustine and Negative theology, New Scholasticism 63, 1989, 66-80, 
49. «Qui scitur melius nesciendo». De Ordine II, 16, 44. 
SO. Obras completas del Pseudo Dionisio Areopagita, Madrid, 1990, 335 (865 B-C). 
ló 51. Cfr. A. LOUTH, The Origins of the Christian Mystical Tradition. From Plato to Denys, Oxford, 
l, 159 s, 
52. Cfr. D. TURNER, The Darkness of God. Negativity in Christian Mysticism, Cambridge, 1995. 
, 53. Cfr. S. Th. 1, 14 s. Cfr. G. LAFONT, Estructura y método en la Suma Teológica, Madrid, 1964, 
8 
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tual constantemente progresiva, y sobre todo tienen una significación 
propia a través de la analogía». 


Lo que une a Tomás de Aquino y a Dionisio Areopagita es la aten- 
ción que ambos prestan al retorno del hombre a Dios en la gloria del 
cielo. Pero les separa el hecho de que para Dionisio, la unión del 
retorno necesita la incognoscibilidad que está más allá del conoci- 
miento, mientras que para Tomás la meta es el conocimiento último que 
está por encima y más allá de la presente incognoscibilidad*. 


La teología negativa es en Dionisio la conclusión de los esfuerzos 
ascensionales que la razón humana, atraída y penetrada por la gracia, 
desarrolla para ir desde el mundo a la región divina. Pero en Tomás de 
Aquino, la negatividad es el signo no de un definitivo ocultarse de Dios, 
sino de una apertura y comunicación de la vida trinitaria al ser humano. 
El pensamiento y la visión no pueden concluirse, por tanto, en la teolo- 
gía negativa. La teología negativa necesita la teología positiva como 
base y como coronamiento. 


La teología oriental cristiana ha manifestado siempre gran sensibi- 
lidad hacia los aspectos inefables y ocultos del misterio revelado. Esta 
teología adquiere diversos acentos y reviste versiones distintas a lo 
largo de los siglos. Una teología negativa radical puede acentuar tanto 
la incomprehensibilidad de Dios, que olvide la verdad de que el Incom- 
prehensible se ha hecho misteriosamente comprehensible en Jesucristo. 
Pero lo cierto es que el apofatismo del oriente cristiano acierta a captar 
con hondura que «cuanto más crece el hombre en el conocimiento de 
Dios, tanto más lo percibe como misterio inaccesible e inaferrable en su 
esencia»*, A 


Los teólogos orientales desarrollan una teología cuyo método es 
más negativo que positivo, y que invita a una actitud de adoración y de 
sobrecogimiento ante el Misterio infinito”. 


La negatividad y el lenguaje negativo en teología despiertan actual- 
mente considerable atención”, aunque no todas las causas de este inte- 
rés hayan de ser beneficiosas para la teología en su conjunto. La atrac- 
ción de la teología apofática obedece en parte al declinar de los siste- 
mas y construcciones dogmáticos, el desarrollo de la teología mística, 


54. G. LAFONT, íd. 58. 

55. Cfr. T. D. HumMBRECHT, La Théologie négative chez Saint Thomas d'Aquin, Revue Thomiste 
94, 1994, 98-99, 

56. Cfr. Carta Apostólica Orientale Lumen (2.5.1995), n. 16. 

57. Cfr. V. LosskY, La teología mística de la Iglesia Oriental, Barcelona, 1982; A. NICHOLs, Light 
from the East. Authors and Themes in Orthodox Theology, London, 1995. 

58. Cfr. R. P. SCHARLEMANN, Negation and Theology, Charlottesville-London, 1992. 
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y la influencia lingúística de la filosofía analítica. Estos factores repre- 
sentarán una nota positiva si no debilitan las afirmaciones y los presu- 
puestos acerca del conocimiento de Dios por la fe y la razón”. 
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CAPÍTULO VII 


LA SAGRADA ESCRITURA 


El presente capítulo inicia la sección tercera, que se ocupa de las 
fuentes de la teología. Consideramos fuentes teológicas a los elementos 
religiosos que alimentan la teología. Son los lugares donde los teólogos 
encuentran la materia para su trabajo. Estas cinco fuentes presentan una 
gran unidad, de modo que cualquiera de ellas mantiene una profunda 
relación con todas las demás y nunca debería estudiarse aislada del resto. 


La más importante es la Sagrada Escritura, que es el alma de la teo- 
logía, porque vivifica y da sentido a las otras fuentes y a todo el trabajo 
teológico. En este capítulo se estudian aspectos generales que son pro- 
pios de un tratado sobre la Biblia, pero que es necesario recordar tam- 
bién en una Introducción a la teología. 


l. La SAGRADA ESCRITURA, ALMA DE LA TEOLOGÍA 


La Sagrada Escritura es la Palabra de Dios escrita y ocupa en la 
lglesia un lugar especial de preeminencia y veneración. Contiene el 
mensaje divino de salvación que bajo la inspiración del mismo Espíritu 
Santo que habló mediante los profetas, fue redactado por escritores 
Sagrados, entre los que se cuentan los Apóstoles y otros varones apos- 
tólicos?. 

La Sagrada Escritura se encuentra íntimamente unida y compene- 
trada con la Tradición, que deriva de los Apóstoles y se desarrolla en la 


l. Cfr. V, Mannuccl, La Biblia como Palabra de Dios, Bilbao, 1995, 3.* ed.; J. M.? CASCIARO, 
Exégesis bíblica, hermenéutica y teología, Pamplona, 1983. 
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Iglesia con ayuda del Espíritu divino. Ambas —Escritura y Tradición— 
surgen de la misma fuente, se funden en cierto modo, y tienden a un 
mismo fin. «La Sagrada Tradición y la Sagrada Escritura constituyen 
por tanto un solo depósito sagrado de la Palabra de Dios, confiado a la 
Iglesia» (Constitución Dei Verbum, 10). 


La Biblia puede considerarse como el alma de la Teología”. Es el 
centro de la actividad del teólogo y su punto de partida, Una verdadera 
teología sin adecuado fundamento bíblico resultaría inviable. Por eso 
afirma la Constitución Dei Verbum que «la Sagrada teología se apoya, 
como en cimiento perfecto, en la palabra escrita de Dios, al mismo 
tiempo que en la sagrada Tradición, y con ella se robustece firmemente 
y se rejuvenece de continuo, investigando a la luz de la fe toda la ver- 
dad contenida en el misterio de Cristo» (n. 24). 


2. ÉL CANON BÍBLICO 


Suele llamarse canon a un patrón o norma por los que se juzga 
correcto un pensamiento o doctrina. En arte y literatura existen obras a 
las que artistas de la antigiiedad atribuían categoría canónica como 
modelos. 


El canon cristiano de la Sagrada Escritura es el conjunto de libros 
que la Iglesia considera oficialmente como base de su doctrina y sus 
costumbres, por el hecho de estar inspirados por Dios. La canonicidad 
implica la inspiración ?. 

La inclusión de un libro en el canon no supone necesariamente su 
autenticidad literaria por parte del que aparece como autor de la obra. 
La Carta a los Hebreos, por ejemplo, se atribuyó durante mucho tiempo 
a San Pablo. El hecho de que la ciencia bíblica considere hoy que el 
Apóstol no fue su redactor, no priva al libro de su canonicidad y carác- 
ter inspirado”. 

El canon cristiano del Antiguo Testamento contiene libros (Tobías, 
Judit, Macabeos, Sabiduría, Eclesiástico, Baruc y algunas secciones de 
Daniel) que no aparecen en el canon judío. Estos libros son llamados 
deuterocanónicos y fueron aceptados oficialmente como inspirados y 
normativos por el Concilio de Trento en 1546 (cfr. D 1502). 


2. Cfr. G. COLOMBO, Bibbia e Teologia. Dalla «Providentissimus Deus» alla «Dei Verbum», Stu- 
dia Patavina 41, 1994, 439-455; J.A. FITZMYER, Scripture, the soul of theology, Nueva York-Mahwah, 
1994. 

3. Cfr. G. UNTERBERGER, 1! canone biblico, Credere Oggi n. 6, 1981, 57-68. 

4, Cfr. V. MannNucci, La Biblia como Palabra de Dios, 1995, 184-209. 


130 


A 


LA SAGRADA ESCRITURA 


El canon de los escritos del Nuevo Testamento se formó gradual- 
mente mediante un proceso de separación de libros procedentes de un 
cuerpo más numeroso y amplio de obras cristianas muy antiguas. La 
Iglesia hubo de desempeñar en este proceso un papel decisivo e insus- 
tituíble. Hacia el año 300 el canon neotestamentario adquiere la confi- 
guración que tiene hoy, después de un complicado proceso, que no 
conocemos en todos sus detalles*. 


El canon se ordena a identificar y delimitar para los creyentes una 
serie de libros recibidos y leídos en la Iglesia como Palabra de Dios. El 
criterio que influyó en mayor medida para la formación del canon 
bíblico cristiano fue el reconocimiento en los libros de una recta regla 
de fe, una clara apostolicidad y un uso habitual en el culto *, 


Durante los últimos decenios, la teología se ha planteado la cues- 
tión del «canon en el canon», que se refiere al hecho de que algunos 
libros de la Biblia tienen más importancia que otros. La Constitución 
Dei Verbum dice al respecto que «a nadie se le escapa que entre todas 
las Escrituras, incluso del Nuevo Testamento, sobresalen con razón los 
Evangelios, dado que contienen el testimonio más importante de la vida 
y doctrina del Verbo encarnado, nuestro Salvador» (n. 18) 


De esta importante afirmación, que debe repercutir positivamente 
en el diálogo ecuménico, no se deriva ninguna distinción formal dentro 
del canon bíblico, como si hubiera libros inspirados y libros no inspira- 
dos, o libros más inspirados que otros”. 


3. INSPIRACIÓN DE LA ESCRITURA 


a) La inspiración de la Sagrada Escritura es un carisma o don del 
Espíritu Santo, que actúa en los escritores de los libros sagrados, y se 
refleja en la veracidad de estos. El misterio de la inspiración radica por 
tanto en la presencia y en la acción del Espíritu divino, que llena la his- 
toria de la Revelación judeo-cristiana, y es el factor de inspiración 
bíblica propiamente dicha. 


San Agustín, como todos los Padres de la Iglesia, veneraba los 
libros canónicos de la Sagrada Escritura, y creía firmemente que nin- 
guno de sus autores se desvió nunca de la verdad?. 


S. Cfr. Íd. 194-204 

6. Cfr. J. Wicks, Canon biblico, Diccionario de Teología fundamental, Madrid, 1992, 179. 
7. Cfr, V, MANNuccI, La Biblia como Palabra de Dios, 1995, 213-223. 

8. Epístola 82,3: CSEL 34, 2, 354. 
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El Concilio Vaticano II enseña: «Las verdades reveladas por Dios, 
que se contienen y manifiestan en la Sagrada Escritura, se consignaron 
por inspiración del Espíritu Santo. La Iglesia, según la fe apostólica, 
tiene por santos y canónicos los libros enteros del Antiguo Testamento 
y del Nuevo con todas sus partes, porque escritos bajo la inspiración del 
Espíritu Santo, tienen a Dios como autor y como tales se le han entre- 
gado a la misma Iglesia» (Constitución Dei Verbum, 11). 


b) El hecho de la inspiración de la Sagrada Escritura se halla cla- 
ramente formulado en dos lugares del Nuevo Testamento. La Epístola 
segunda de San Pedro exhorta a tener en cuenta que «ninguna profecía 
de la Escritura es objeto de interpretación personal, ya que nunca ha 
sido proferida por voluntad humana, sino que movidos por el Espíritu 
Santo hablaron aquellos hombres de parte de Dios» (1,16-21). 


San Pablo exhorta a Timoteo a permanecer firme en lo que ha 
aprendido mediante las Letras Sagradas, y fundamenta su exhortación 
en el hecho de que «toda Escritura está divinamente inspirada» (Q Tim 
3,17). La Biblia despliega su eficacia en la vida del creyente, porque se 
halla inspirada por Dios. 


El Nuevo Testamento se pronuncia así expresamente sobre el ori- 
gen divino del contenido de los libros sagrados y sobre el instrumento 
que los transmite?. 


c) El tema de la inspiración de la Escritura se plantea por el hecho 
de que la Revelación divina no trae su propio lenguaje y Dios utiliza en 
ella las formas de la comunicación humana. La doctrina y vida salva- 
doras que Dios desea transmitir exigen por coherencia una garantía de 
veracidad en los escritos que de hecho las trasmiten. 


Que los escritores de los libros sagrados hayan sido inspirados por 
Dios con el fin de asegurar la verdad y santidad de lo que han escrito 
no significa que fueran meros autómatas movidos artificialmente por la 
fuerza divina, o que escribieran, por así decirlo, al dictado del Espíritu 
Santo. Los hagiógrafos eran hombres normales y verdaderos autores de 
las obras inspiradas, en cuya composición usaron sus propias facultades 
y medios. 

Eran instrumentos libres e inteligentes de Dios y, como ocurre con 
todos los instrumentos, debían emplear su propia capacidad para llevar 
a cabo el trabajo propuesto. Igual que decimos que una talla de madera 
procede por entero de los instrumentos utilizados por el artista y pro- 
cede también por entero del artista mismo, podemos decir que la Biblia 


9. Cfr. V. MANNUCCL, La Biblia como Palabra de Dios, 1993, 124-127. 
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ha sido escrita enteramente por el hagiógrafo, y enteramente por Dios. 
Son dos causas inteligentes que actúan en planos diferentes. Dios es la 
causa principal y el escritor sagrado es la causa instrumental ””. 


Este hecho encierra consecuencias importantes para la interpreta- 
ción de los libros inspirados, que manifiestan la personalidad y el estilo 
de cada autor, así como las circunstancias en que se escribieron. Dice 
San Atanasio de Alejandría en un comentario a la Carta a los Hebreos: 
«Como debe hacerse en todos los pasajes de la Escritura, también aquí 
debe buscarse la ocasión en la que habló el autor, y determinar con cui- 
dado la persona y el asunto que le movieron a escribir, no sea que, al 
ignorar estos datos, se pierda el verdadero sentido del texto»"'. 


El intérprete de la Biblia debe esforzarse en averiguar el carácter y 
modo de vida del escritor sagrado, la edad en que vivió, las fuentes ora- 
les o escritas que empleó, y su estilo característico, como vías para 
determinar y definir con precisión lo que el escritor pretendió decir ”?. 


El Concilio Vaticano Il insiste en que el escritor no es un simple eje- 
cutor pasivo en las manos divinas, sino un hombre elegido que escribe 
como verdadero autor del texto. El hagiógrafo es la persona que estudia, 
reflexiona y comunica con su obra escrita la experiencia (hechos, conte- 
nidos doctrinales, iluminaciones interiores, etc.) de la que ha sido prota- 
gonista, y los acontecimientos que ha conocido por sí mismo o por 
otros ”, 


La Constitución Dei Verbum usa también la idea de autor, aplicada 
a Dios, con el fin de expresar la actividad divina trascendente en rela- 
ción con la Palabra escrita, y la coordina con la actividad humana del 
escritor sagrado, al que la inspiración impulsa y envuelve sin privarle 
de iniciativa y libertad. 


El Concilio se apoya de este modo en la categoría de instrumenta- 
lidad aplicada a los hagiógrafos, pero no los llama instrumentos, sino 
«verdaderos autores» (n. 11). Conecta así con una idea de la Encíclica 
Divino Afflante Spiritu (1943), para afirmar que la inspiración no eli- 
Mina ni sustituye la plena, libre y consciente actividad del autor 
humano, dado que no se reduce a un dictado por parte de Dios o a una 
Posesión del escritor por parte de la divinidad **. 


10. Cfr. W. VogELs, Inspiración. Diccionario enciclopédico de la Biblia, Barcelona, 1993, 769. 

11. Comm. ad Hebreos 1,4. 

12. Cfr. Encíclica Divino Afflante Spiritu (1943), n. 22. 

13. Cfr. G. SÁNCHEZ MIELGO, Inspiración e interpretación de la Escritura a la luz de la «Dei Ver- 
bum», Escritos del Vedat 21, 1991, 7-49. 

14. Cfr. V. MANNuCC1, La Biblia como Palabra de Dios, 1995, 150-152; H. MARSHALL, Biblical 
ei London, 1982; J. BeuMER, La Inspiración de la S. Escritura, Historia de los Dogmas l, 

adrid, 1973. 
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d) La teología de la inspiración trata actualmente de clarificar algu- 
nas cuestiones, que se refieren principalmente a las vinculaciones del 
carisma de la inspiración, a sus dimensiones comunitarias, y a la exten- 
sión de este carisma. 


Se suele afirmar, en primer término, que el carisma de la inspira- 
ción se articula de manera orgánica dentro del conjunto de los carismas 
relativos al anuncio y custodia de la Palabra de Dios. Es decir, profetas, 
apóstoles, gobernantes del pueblo y escritores son, todos ellos, destina- 
tarios de dones y gracias en orden a la comunicación y conservación de 
la Palabra ”. 


La dimensión comunitaria de la inspiración se basa en el hecho de 
que Israel es un pueblo profético '*, y de que existe una interacción entre 
la comunidad y el escritor inspirado. Este es tributario de la lengua del 
pueblo elegido y de las formas y cauces literarios que la cultura común 
le ofrecen. Es a su vez intérprete y portavoz de la fe de la comunidad. 


La extensión de la inspiración se plantea cuando son diversos los 
escritores que han intervenido en la redacción de un libro sagrado. La 
opinión más común es favorable a extender la inspiración a todos los 
autores que han participado en la formación del libro a lo largo de las 
etapas de composición, cuando la obra no ha sido compuesta de una 
sola vez. 


En último término, la inspiración de la Sagrada Escritura debe 
comprenderse dentro de la realidad más amplia que es el hecho mismo 
de la Revelación, lo cual supone la centralidad de Cristo. El es el ver- 
dadero libro inspirado para comunicar la salvación. Toda la Escritura se 
resume en un solo libro, y este libro es Cristo. 


4. LA HERMENÉUTICA BÍBLICA 


La interpretación o exégesis de la Sagrada Escritura es una tarea 
ineludible, que se confía especialmente a los teólogos y exégetas, y que 
interesa muy directamente a toda la Iglesia. Esta interpretación resuena 
de un modo u otro en la explicación científica de la doctrina cristiana, 
la predicación homilética, la catequesis, la devoción de los fieles, etc.”. 


La exégesis trata de establecer un buen texto, libre de posibles 
corrupciones, determinar lo mejor posible el sentido preciso de las pala- 


15. Cfr. P. GRELOT, Biblia y Teología, Barcelona, 1969, 101. 
16. Cfr. M. ADINOLEFL, Aspetti comunitari dell 'ispirazione, Rivista Biblica 14, 1966, 181-199. 
17. Cfr. JM.* CAscIiaRo, Exégesis bíblica, hermenéutica y teología, Pamplona, 1983, 225, 
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bras que contiene, y conseguir una adecuada interpretación del con- 
junto, teniendo en cuenta la intención del autor, el valor objetivo del 
propio texto, y las circunstancias históricas de quien lo lee. 


La actividad de los exégetas se apoya en las ciencias bíblicas, que 
existen desde tiempos muy antiguos, y que en los últimos decenios han 
experimentado considerables progresos. Estas ciencias son principal- 
mente la geografía, etnología y arqueología bíblicas, así como la histo- 
ría, lIingúística y literatura antiguas. 


El término hermenéutica se usa en el Cristianismo desde el siglo 
VI para referirse al arte de interpretar la Biblia. En el siglo XVIII, 
tiempo de la Ilustración, la hermenéutica deja de ser una disciplina 
sagrada, vinculada exclusivamente a la Biblia, y se convierte en una 
ciencia autónoma. Su objeto ya no es hacer hablar a la Sagrada Escri- 
tura, sino plantear y dilucidar un conjunto de problemas filosóficos. Es 
el arte de comprender los textos antiguos, prescindiendo metodológica- 
mente de toda precomprensión religiosa. Desde F. Schleiermacher 
(1768-1834), la hermenéutica general es en realidad una parte de la filo- 
sofía, que ha ejercido y ejerce considerable influjo en la exégesis 
bíblica **. 


3. DESARROLLO DE LA HERMENÉUTICA DE LOS TEXTOS SAGRADOS 


La tarea de entender los textos de la Biblia es una preocupación 
antigua e inseparable de su lectura. La exégesis judía conoció un extra- 
ordinario desarrollo y una gran variedad de formas y métodos de inter- 
pretación, entre los que sobresalen los targumim, el derash, y los 
midrashim”. 


La predicación misma de Jesús refleja la preocupación de acom- 
pañar el anuncio evangélico con una interpretación y un comentario 
(parábolas). Los autores sagrados, que escriben para diferentes tipos 
de hombres y mujeres, son conscientes de que en sus oyentes obra una 
precomprensión religiosa diversa. San Mateo escribe para judíos y 
presenta a Jesús como el nuevo Moisés. San Pablo anuncia la Buena 
hueva a griegos, y su mensaje se apoya en el sentido religioso del ser 
humano. La Epístola a los Hebreos quiere hablar a los judíos de forma- 
Ción helenística, y se refiere a aspectos cultuales que podrían captar 
mejor los hebreos de la diáspora. 


18. Cfr. P. GRECH, £' ermeneutica biblica nel XX secolo, Studia Patavina 41, 1994, 399-412. 
_ 19, Cfr. M. Pérez HERNÁNDEZ, Aportación de la hermenéutica judaica a la exégesis bíblica, 
Biblia y Hermenéutica, Pamplona, 1986, 283-306. 
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La interpretación que el Nuevo Testamento realiza del Antiguo no 
se hace depender de una cosmovisión o de nuevos procedimientos de 
lenguaje, y se apoya en el binomio promesa-cumplimiento. Aunque no 
reflexiona sobre él, el Nuevo Testamento se plantea ya el tema herme- 
néutico, y confía sobre todo en la eficacia del Espíritu Santo como fac- 
tor principal de intelección de los textos”. 


La hermenéutica patrística presenta momentos decisivos para la 
historia de la exégesis bíblica. Se cuentan principalmente entre ellos la 
obra de Orígenes (185-254), cuyo núcleo es la teoría sobre los sentidos 
de la Sagrada Escritura; las reglas exegéticas de Ticonio (+400); el libro 
de Doctrina christiana, de San Agustín, (354-430); y la gran contribu- 
ción de San Jerónimo (345-419). 


Un principio fundamental de la exégesis patrística es que la Escri- 
tura ha de ser leída e interpretada en el espíritu en el que ha sido escrita”. 
Esta idea será recogida por la Constitución Dei Verbum (12,3), y se con- 
creta sobre todo en la unidad de texto interpretado y sujeto que inter- 
preta, a la que debe añadirse además el hagiógrafo. Sólo el mismo Espí- 
ritu que asistió al escritor sagrado asegura la penetración interior del 
texto por parte de los lectores subsiguientes. 


La exégesis medieval se centra en desarrollar la doctrina sobre los 
diversos sentidos de la Escritura, y establece una construcción interpre- 
tativa que, con ligeras variantes, ha perdurado hasta nuestros días. Los 
medievales elaboran con cierta precisión la teoría sobre los sentidos 
literal-histórico, alegórico, anagógico, y moral de la Biblia”. 


En el Renacimiento, la exégesis tiende a hacerse más individua- 
lista. Los reformados introducen lo que puede llamarse «aporía herme- 
néutica», que supone una tensión, a veces inconciliable, entre el factor 
subjetivo de la comprensión del texto sagrado y el aspecto objetivo. 
Falta en principio una mediación eclesial-tradicional que ayude a armo- 
nizar ambos aspectos. 


La teoría hermenéutica universal propuesta por F. Schleiermacher 
(1768-1834) no apunta principal o directamente a entender el texto sino 
a comprender el yo del autor. No se ocupa de lo que el autor dijo, sino 
del autor mismo. «Elemento fundamental de la interpretación es qué 
uno debe ser capaz de salir de su modo de pensar propio para meterse 


20. Cfr. P. GRECH, El problema hermenéutico del siglo segundo, Biblia y Hermenéutica, 1986, 
591-600. 

21. Cfr. L DE LA POTTERIE, La interpretación de la S. Escritura, Vaticano HH, Balance y Perspecti- 
vas, Salamanca, 1990, 159-186. 

22. Cfr. H. de LuBac, Exégese médiévale. Les quatre sens de l'Écriture, Paris, 1-IV, 1959-1964. 
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dentro del autor del texto, aclimatarse a su mundo de pensamiento y de 
representación» ”. 


Los defensores de esta hermenéutica tratan de entender lo que el 
autor dijo, y también «lo que dejó de decir»; y aseguran que el intér- 
prete conocerá mejor al autor de lo que éste se conocía a sí mismo. En 
este planteamiento se prescinde deliberadamente del texto y de su obje- 
tividad, así como del espacio histórico-temporal que separa texto e 
intérprete. 


Se ha señalado que el gran riesgo de esta exégesis de tono román- 
tico, es convertirse en un proceso de adivinación, y conceder excesiva 
importancia a la premisa de que cada individuo es una manifestación de 
la vida universal. 


También R. Bultmann (1884-1976) ha desarrollado, hace pocos 
decenios, una exégesis que busca el «sentido original». Plantea así una 
hermenéutica existencial y desmitologizadora, que declara mitológico 
todo lo que en la Biblia no se pueda interpretar de modo referido a la 
existencia humana. Al concebir el mundo del Nuevo Testamento como 
extraño a nosotros, hombres del siglo XX, Bultmann reduce el conte- 
nido de la Escritura para hacerlo coincidir con lo que juzga son nues- 
tras posibilidades cognoscitivas y asimilativas de lo religioso. 


La distancia entre el autor del texto y el lector de cada época ha 
sido proclamada, como premisa hermenéutica, por H. Gadamer. Esta 
distancia es un fenómeno positivo que permite enriquecer el sentido del 
texto, y encontrarle a éste nuevas resonancias. «La comprensión ha de 
ser entendida no tanto y sólo como un acto de la subjetividad, sino 
como un insertarse en un acontecer de la tradición, en la que se abrazan 
constantemente pasado y presente». 


En este planteamiento, el horizonte histórico y el presente se unen, 
e incluso se funden, ante la mirada del sujeto. La tradición es, por tanto, 
un ámbito de continuidad histórico-espinitual en el cual hay que estar o 
entrar para «comprender». 


Escuchamos la voz de la Sagrada Escritura como miembros de una 
comunidad. La leemos hoy, y gracias a la mediación enriquecedora de 
una tradición ininterrumpida, encontramos en ella lo mismo que el 
autor y que el lector del siglo 1, y percibimos además un plus de mati- 
Ces y de virtualidades, es decir, un plus de sentido. Este sentido se acu- 
mula a los anteriores, sin prescindir de ellos”. 


23. Cfr. Hermeneutik, ed. Kimmerle, Heidelberg, 1959,32. 
24. Cfr. Verdad y Método, Salamanca, 1984. 
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Aunque Gadamer tiende a exagerar el papel del lector del texto, y 
excluye también una verdad radicada en certezas fundadas y razona- 
bles, sus principios hermenéuticos han devuelto importancia a la tradi- 
ción. Pero en esta hermenéutica, la comprensión de un texto es siempre 
una comprensión más amplia de uno mismo. 


6. AUTOR, TEXTO Y HORIZONTE HISTÓRICO 


La hermenéutica bíblica se ocupa, como hemos visto, de la noble 
tarea de trasponer el sentido de los hechos y verdades cristianos a otro 
horizonte de comprensión. Ha de tener en cuenta siempre dos polos en 
tensión: unos textos determinados y unos intérpretes, que son como los 
representantes de la existencia humana en cada momento de la historia. 


Ninguno de los polos puede eliminarse. Los eliminarían una inter- 
pretación abstracta y atemporal del contenido del texto, y una exégesis 
puramente existencial, que entienda el texto como un mero excitante O 
una visión para comprender la existencia. Según esta última postura, no 
es necesario entender nada, sino sentirse movido y actuar. 


Hay que tener en cuenta que una correcta hermenéutica depende, al 
menos, de los siguientes principios: 


a) No debe atribuirse primacía a los destinatarios Originales, con 
los que uno debería presuntamente coincidir para entender plenamente 
el texto; las Epístolas de San Pablo se dirigen tanto a Romanos, Corin- 
tios, etc. como a nosotros. 


b) El sentido de un texto desborda y va más allá de la intención del 
autor, es decir, no se limita a lo que se supone han sido los propósitos 
expresos del hagiógrafo al escribirlo, ni a todo lo que conscientemente 
ha querido decir. Importa, por lo tanto, la intentio operis, que tiende a 
superar aunque no a borrar, la intentio auctoris. El texto tiene en cual- 
quier caso una vitalidad propia, y se dirige —como todo texto canó- 
nico— a los hombres de todos los tiempos y de todos los lugares. 


c) La importancia que se atribuye a la intentio operis (texto) nunca 
puede significar la «muerte del autor». La intención del autor y lo que 
pretendió decir al escribir el texto no se debe olvidar ni desnaturalizar. 
Es un principio que recuerda expresamente la Constitución Dei Verbum 
cuando dice que «el intérprete de la Sagrada Escritura... ha de examinar 
atentamente lo que los hagiógrafos han deseado verdaderamente comu- 
nicar, y Dios ha querido manifestar a través de sus palabras» (n. 12). 


Estos principios se hallan presentes en las operaciones exegéticas 
centrales, que son a) comprender el texto; b) precisar la interpretación 
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que uno hace del texto comprendido; y c) aplicar el texto a la situación 
propia. 

La primera operación trata de captar el valor objetivo de lo que se 
lee. Mide el presente a la luz del pasado”. Lo cual exige entender el 
asunto del texto, las palabras que contiene, y la intención del autor. 
Hace falta, por tanto, una lectura histórico-crítica, que utilice las infor- 
maciones que permitan reconstruir el ambiente y el proceso en el cual 
ha nacido el texto. 


En la segunda operación, el lector o intérprete se tiene en cuenta a 
sí mismo, sus propias preguntas, el marco vital y comunitario en el que 
actúa. Es como medir el pasado a la luz del presente, con el fin de “apro- 
plarse” el texto”. 


La tercera operación exegética conjuga la objetividad del texto y la 
subjetividad de la precomprensión personal del lector, con el fin de 
establecer el significado que el texto encierra aquí y ahora para noso- 
tros, dado que «la narración bíblica contiene una llamada existencial 
dirigida al lector»”. 


7. LA CRÍTICA TEXTUAL 


Una de las tareas más importantes de los exégetas es conseguir un 
texto que se aproxime lo más posible al original, dado que ningún 
códice de los que conservamos reproduce con absoluta fidelidad el 
texto exacto de la Biblia. Decía San Agustín que «los textos no enmen- 
dados deben ceder el puesto a los enmendados» * para que el texto 
sagrado se restituya a su estado primero lo más perfectamente posible, 
se purifique de las alteraciones introducidas por los amanuenses, y se 
libere de las inversiones de palabras, repeticiones, omisiones y otros 
errores materiales que suelen entrar furtivamente en los libros que se 
transmiten de uno en otro a lo largo de muchos siglos”. 


La crítica textual es a la vez una ciencia y un arte, porque logra 
un conocimiento objetivo y depende también del ingenio de los críti- 
cos individuales. Estos consideran que cualquier documento disponi- 
ble —papiros, códices, etc.— tiene importancia para su trabajo de 


25. Cfr. B. FORTE, La teología como compañía, memoria y profecía, Salamanca, 1989, 179. 
26. Cfr. Pontificia Comisión Bíblica, La interpretación de la Bíblica en la Iglesia (15.4.1993), 
230 

27. Cfr. Íd. 1,B,2. 

28. De Doctrina Christiana, 2,1; PL 34,46. 

29. Cfr. Encíclica Divino Afflante Spiritu, n.13 
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reconstrucción textual. El examen de todos los testimonios permite en 
efecto, lograr un texto que mejore el de cualquier manuscrito conside- 
rado aisladamente. 


Existen unos principios básicos de crítica textual, que son exter- 
nos e internos. Los primeros se deducen de los documentos mismos 
según el valor que encierra cada uno. Los segundos provienen de la 
experiencia. 


Los principios externos se reducen a tres: a) es preferible la lectura 
apoyada por los mejores y más variados códices, dada su procedencia, 
calidad, etc.; b) ha de elegirse el texto menos coincidente con la versión 
griega de los LXX, porque podría haber existido una armonización 
indebida; c) entre varias lecturas diferentes debe tenerse en cuenta su 
mutua relación, porque una vez efectuada una corrección en el texto, el 
copista podría haber olvidado hacer los cambios exigidos (concordan- 
cias de sujeto y verbo, etc.) 


Los principios internos son a) la lectura más difícil es la más 
segura; b) es preferible la lectura más breve; c) es auténtica la lección 
que mejor explica la presencia de las demás, cuando éstas aparecen 
como conexión o aclaración de la primera”. 


8. GÉNEROS LITERARIOS Y SENTIDOS DE LA SAGRADA ESCRITURA 


La interpretación de la Biblia debe tener muy en cuenta el género 
literario de cada uno de los libros sagrados, porque el alcance y sentido 
de unas expresiones o de unas palabras puede no ser el mismo, por 
ejemplo, en un libro histórico que en un libro profético. Hay afirmacio- 
nes que en unos lugares tienen un significado literal, mientras que en 
otros deben ser interpretadas simbólicamente. 


El exégeta debe indagar lo que el modo de decir o el género litera- 
rio empleado por el hagiógrafo contribuye para la verdadera interpreta- 
ción del texto, y «ha de estar convencido de que este aspecto de su tra- 
bajo no puede descuidarse sin grave detrimento de la exégesis cató- 
lica»?”, 

Los bíblicos deben por tanto conocer si el texto que estudian es una 
crónica, un himno, una elegía, una parábola, una narración popular, un 
discurso sapiencial, etc. Así estarán en condiciones de determinar su 
sentido preciso y lo que ha pretendido el autor sagrado al escribirlo. 


30. Cfr. V. MANNUCCI, La Biblia como Palabra de Dios, 1995, 103-104. 
31. Encíclica Divino Afflante Spiritu, m.25. 
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Muy unida a la cuestión de los géneros literarios se encuentra la de 
los diversos sentidos de la Sagrada Escritura ?. 


Suele hablarse de a) sentido literal o histórico; b) sentido pleno; y 
c) sentido típico o espiritual. 


a) Sentido literal o histórico 


Es el sentido más importante de la Sagrada Escritura. Deriva de la 
significación normal y corriente de las palabras usadas por el escritor 
sagrado. El sentido literal expresa la intención directa del autor humano 
de la Escritura y no excluye los sentidos derivados que sus palabras 
puedan tener en el conjunto de la Biblia. 


Los acontecimientos narrados, por ejemplo, en el libro del Éxodo, 
es decir, la salida de Egipto, el paso del mar Rojo, la travesía del Sinaí, 
etc. tienen un sentido literal: son hechos que los hebreos vivieron. Este 
sentido literal e histórico no impide buscar en esos sucesos un sentido 
espiritual más profundo. 


b) Sentido pleno 


En este sentido de la Sagrada Escritura está presente la idea de que 
el Nuevo Testamento significa la plenitud del Antiguo y de que este 
hecho se manifiesta en acciones, personas y palabras determinadas. Se 
trata de un sentido más profundo que el literal, pero no intentado deli- 
beradamente por el autor sagrado. Es una significación que sólo se des- 
cubre cuando las palabras de la Escritura son estudiadas a la luz de la 
Revelación posterior y de un mejor entendimiento de toda la Biblia en 
su conjunto. 


El sentido pleno es en todo caso un sentido posible de las palabras 
de la Escritura y en eso se diferencia del sentido típico (vide infra). 


El frecuente uso teológico de Gén 3,15 («enemistad pondré entre ti 
y la mujer, y entre tu linaje y el suyo, y él te pisará la cabeza») en rela- 
ción con la participación de María en la victoria de Jesús sobre el mal, 
es un ejemplo de reconocer un sentido pleno en el texto. Es una inter- 
pretación que supera el alcance literal, pues Génesis se refiere en gene- 
ral al hijo de la mujer y a la descendencia de ésta. Otro ejemplo es Is 
7,14 («He aquí que una virgen concebirá y dará a luz un hijo, y su nom- 
bre será Emmanuel”). Mt 1,23 afirma que esta profecía se cumple en la 
concepción virginal de Jesús en el seno de María. Pero un examen de 


32. Cfr. Comisión Pontificia Bíblica, La interpretación de la Biblia en la Iglesia, UL, B.; J. M* Cas- 
CIARO, Exégesis bíblica, hermenéutica y teología, Pamplona, 1983, 115s. 


141 


LAS FUENTES DE LA TEOLOGÍA 


Is 7,14 no demuestra que el profeta pensara expresamente en la con- 
cepción de Jesús. Lo cual significa que Mateo ha atribuido al texto de 
Isaías un sentido pleno y supraliteral. 


El sentido pleno se podría considerar, en definitiva, como otro 
modo de designar el sentido espiritual de un texto bíblico, cuando el 
sentido espiritual se distingue claramente del literal *. 


c) Sentido típico 


Se percibe a veces que en la Biblia las personas, cosas o aconteci- 
mientos que aparecen literalmente en el texto sugieren, junto a la signi- 
ficación propia, una significación figurada o típica. La palabra tipo sig- 
nifica aquí figura, imagen o anticipación de una realidad futura (per- 
sona, Objeto, lugar, institución). 

Así, por ejemplo, el cordero pascual del Antiguo Testamento es 
tipo de alguien que vendría después, es decir, Jesús, que es el verdadero 
Cordero de Dios. El paso del mar Rojo significa la manifestación por 
excelencia del deseo y fuerza salvadores de Dios. Gracias a este suceso, 
el pueblo judío consiguió la libertad, y de manera semejante se salva el 
cristiano en el Bautismo. Las aguas del mar Rojo adquieren así un valor 
típico, y representan las aguas del Bautismo sacramental, que producen 
la salvación del hombre. 


La idea central es que el Antiguo Testamento se cumple en Jesús. 
Las profecías y figuras antiguas se cumplen en los diversos aconteci- 
mientos de la vida de Jesús de Nazaret. Lo cual significa que los senti- 
dos supraliterales de la Biblia sólo pueden alcanzarse en El. 


0. Los MÉTODOS HISTÓRICO-CRÍTICOS 


Los exégetas vienen usando desde hace varios decenios diversos 
modos interpretativos, que debido a sus pretensiones de análisis deta- 
llado y riguroso, se suelen denominar histórico-criticos. Entre estos 
métodos podemos mencionar como más destacados, aunque no los úni- 
cos, a) la crítica de las fuentes; b) la historia de las formas; y c) la his- 
toria de la redacción. 


a) La crítica de las fuentes se desarrolló a lo largo del siglo XIX. 
Entre sus aportaciones principales a la ciencia bíblica figura la demos- 


33. Pontificia Comisión Bíblica, La interpretación de la Biblia en la Iglesia, UL, B, 3. 
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tración de la prioridad cronológica del Evangelio de San Marcos, la 
identificación de una fuente de dichos de Jesús, y la utilización de esta 
fuente en la redacción de los Evangelios según San Mateo y según San 
Lucas. 


b) La historia de las formas data de los primeros decenios del siglo 
XX. Responde a la siguiente cuestión: ¿es posible llegar, más allá de los 
documentos escritos, al período que media entre los hechos narrados y 
su primera redacción, cuando la tradición de las palabras y obras de 
Jesús circulaba en arameo? 


Este método trata, por tanto, de investigar y analizar el origen y la 
historia preliteraria de la tradición oral que sirve de base a los Evange- 
lios. Su premisa más importante es que los Evangelios se componen de 
unidades menores que circularon separadamente en las comunidades 
cristianas antes de que aquellos fueran redactados *. 


La historia de las formas ha detectado en el Nuevo Testamento him- 
nos, formas litúrgicas y profesiones de fe, cuyo origen está en el culto 
practicado por las primeras comunidades de discípulos. Ha podido 
determinar también en numerosas ocasiones cuáles fueron los motivos y 
situaciones que llevaron a la redacción y difusión de determinados epi- 
sodios de la vida del Señor. 


c) La historia de la redacción. El llamado método redaccional surge 
en parte como reacción contra desaciertos y excesos del método ante- 
rior y especialmente contra la idea, sostenida por algunos, de que los 
evangelistas sinópticos no fueron verdaderos autores, sino meros com- 
piladores de unos materiales preexistentes. Los defensores de este 
método tratan de demostrar que los evangelistas no eran ni compilado- 
res ni cronistas corrientes, sino verdaderos teólogos que han impreso su 
sello propio a los Evangelios que escribieron. 


Si la historia de las formas estudia los distintos géneros literarios 
de la Biblia y las normas relacionadas con ellos, la historia de la redac- 
ción estudia cómo se utilizaron esas unidades literarias para hacerlas 
servir a la intención del autor. Se piensa que el exégeta no debe con- 
tentarse con clasificar un relato según su forma. Debe además dar un 
segundo paso y preguntarse por qué se ha incluido en un lugar deter- 
minado del Evangelio y qué sentido le atribuye el evangelista. 


La Iglesia se ha referido en diversas ocasiones al uso de estos méto- 
dos por parte de los exégetas *. El papa Juan Pablo H ha dicho recien- 


34. Cfr. J. M? CascIARo, Exégesis bíblica, hermenéutica y teología, 51s. 
da 35. Cfr. Instrucción de la Pontificia Comisión Bíblica sobre la verdad histórica de los Evangelios 
-3.1964). 
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temente: «Os compete examinar estos métodos con gran apertura de 
espíritu y valorar sus méritos y utilidad. No hay que descuidar nada que 
pueda contribuir a iluminar las múltiples riquezas de los textos bíblicos. 


«Conviene también que seamos conscientes de los límites de los 
nuevos métodos y evitemos la posible unilateralidad de ciertas modas 
exegéticas que, reaccionando contra un exceso, terminan por caer en el 
exceso opuesto» **, 


Los exégetas saben, por lo tanto, que no es posible retornar a un 
estadio de interpretación precrítica y que no puede atribuirse a ningún 
método de investigación bíblica una validez absoluta. Al usarlos deben 
evitarse los prejuicios teológicos y las limitaciones que algunos de ellos 
podrían tener en sus comienzos. Hay defensores de estos métodos que 
parecen prescindir de la intervención de un Dios personal en la historia, 
de la divinidad de Jesús; o niegan toda conexión entre fe y verdad his- 
tórica; o atribuyen a la primitiva comunidad cristiana un papel creador 
que no tuvo. 


Estas posibles deformaciones de fondo viciarían el trabajo exegé- 
tico y anularían su eficacia. 


10. SAGRADA ESCRITURA, IGLESIA Y TEOLOGÍA 


La Escritura guarda una estrecha e indisoluble relación con la Igle- 
sia. Puede decirse que la Palabra de Dios ha convocado y engendrado a 
la Iglesia, y que es también la Iglesia la que, en cierto modo, se encuen- 
tra en el origen mismo de las Escrituras. 


Si la Biblia no se leyera e interpretara en el seno de la Iglesia podría 
convertirse en un libro sellado y apenas inteligible, porque no se basta 
por sí sola para dar a conocer todo su sentido. Los libros sagrados pre- 
sentan en efecto cierta obscuridad, derivada de los altos misterios que 
contienen, y también del lenguaje, en ocasiones simbólico, que no 
resulta transparente para el lector. 


Los Padres de la Iglesia advirtieron pronto que la Sagrada Escritura 
debía ser leída y entendida en el seno de la comunidad eclesial, y que 
solamente así entregaba su recto significado. El Concilio Vaticano l 
enseña que la interpretación bíblica «queda sometida al juicio definitivo 
de la Iglesia, que recibió de Dios el encargo y el oficio de conservar € 
interpretar la palabra de Dios» (Constitución Dei Verbum, 12) 


36. Cfr. Insegnamenti XIV, 1,1991, 739. 
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El vínculo que la teología establece entre la interpretación de la 
Biblia y la autoridad de la Iglesia deriva de la convicción de que Cristo 
contempló unos medios públicos eclesiales para asegurar la trasmisión, 
protección y explicación íntegras de la Revelación divina. Esta convic- 
ción se ha mantenido activa a lo largo de toda la historia de la Iglesia, 
que vive y ha vivido siempre de la Palabra de Dios. 


El trabajo exegético es así una tarea teológica y eclesial. Se apoya 
en el estudio y en la investigación, pero no es una tarea profana. No se 
puede leer e interpretar al profeta Isaías o a San Pablo como se interpreta 
a Homero o a Virgilio. La exégesis de la Sagrada Escritura no consiste 
simplemente en explicar unos textos antiguos venerables, en investigar 
su forma literaria o en buscar sus versiones originales. El primer deber 
del exégeta es presentar al pueblo cristiano el mensaje de la Revelación 
y exponer el significado de la Palabra de Dios, tanto en sí misma como 
en su influjo salvador para todos los hombres. La exégesis debe hacerse, 
por tanto, más teológica, más espiritual, y más ecuménica. 


Decía Pablo VI a profesores de Sagrada Escritura: «sois estudiosos 
y expositores. Sois peritos y difusores. La Palabra de Dios pasa a tra- 
vés de vosotros para llegar a otras mentes, al pueblo de Dios. Sois no 
sólo filólogos, historiadores y especialistas de muchas ciencias que 
concurren en la inteligencia de los textos sagrados; sois profesores de 
Sagrada Escritura, sois exégetas. Entendemos exégetas no sólo en el 
sentido filológico, técnico y, si queréis, científico, sino especialmente 
en el sentido teológico, en el sentido religioso y en el sentido espiritual; 
es decir, en el sentido que reconoce en vosotros a los que explican y 
trasmiten en su profunda y vital integridad la Palabra de Dios. Sois 
intérpretes. Y este oficio, en su instancia decisiva sobre el valor verda- 
dero de la palabra trascendente, es más grande que el hombre; exige un 
carisma, una norma, una fidelidad. No es de interpretación privada» ”. 


La entera investigación y crítica bíblicas apuntan a descubrir el 
valor del texto, y lo que quiso afirmar por escrito el autor sagrado. Es 
una tarea teológica y religiosa que sólo puede llevarse a cabo si el exé- 
geta se esfuerza por conectar espiritualmente con el texto mismo. Al 
interpretar la Escritura, el exégeta debe estar a la escucha del Espíritu 
que la quiso redactar. (Cfr. Dei Verbum, n. 12). 


Todo el que escudriñe la Palabra de Dios escrita debe saberse a la 
vez escudriñado por ella, y abordar su trabajo con una actitud de 
humilde disponibilidad y fidelidad. «Para escuchar y entender las escri- 
turas —dice San Atanasio de Alejandría— es necesario llevar una vida 


37. Cfr. Insegnamenti IV, 1966. 417. 
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limpia y tener un alma pura, así como practicar la virtud según Jesu- 
eristo» *, 


San Agustín afirma: «A los que se entregan al estudio de las Sagra- 
das Escrituras no basta recomendar que sean expertos en el conoci- 
miento de las particularidades del lenguaje. Importa sobre todo que 
oren, si quieren comprender» ?. 


La Constitución Dei Verbum se refiere a la necesidad de que los 
exégetas tengan en cuenta la analogía de la fe. Esta expresión deriva de 
Romanos 12,6 y alude a la armonía y conexión que existe entre todas 
las afirmaciones de la fe católica. 


El exégeta ha de ser por tanto un teólogo, que ponga de relieve el 
sentido teológico de los textos bíblicos y muestre su relación con todo 
lo que explican en nombre de la Iglesia los profesores de dogma y de 
moral. Se facilita así una búsqueda común en las grandes cuestiones de 
fondo que tienen planteadas la Iglesia y la humanidad. 


Acerca del carácter teológico de los estudios bíblicos, ha escrito 
Karl Rahner: «Vosotros los exégetas olvidáis algunas veces que sois 
teólogos católicos... Podéis olvidar (no negar, ni excluir por principio) 
que ejercitáis una especialidad que es un momento interno de la teolo- 
gía católica en cuanto tal, y que, por tanto, ha de tener en cuenta todos 
los principios que son propios de la teología católica» ”. 
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LA TRADICIÓN 


El estudio teológico de la Sagrada Escritura exige el de la Tradi- 
ción de la Iglesia. Sagrada Escritura y Tradición constituyen una fuente 
única de la Revelación Divina, y siempre van unidas según la concep- 
ción de la Iglesia. Se asocian como Palabra escrita y no-escrita de Dios. 


l. SIGNIFICADO DE LA TRADICIÓN EN GENERAL 


El ser humano es un ser de tradición. Recibe tradiciones y las tras- 
mite. Origina unas tradiciones y elimina otras. La tradición es un ele- 
mento constitutivo de la cultura humana. El hecho de la tradición se fun- 
damenta en la mortalidad y limitaciones del hombre, y en la necesidad de 
Organizar experiencias, conocimientos y modos de hacer adquiridos por 
otros, para que pueda surgir y mantenerse una cultura. 


Todas las comunidades humanas crean tradiciones, y éstas, a su 
vez, condicionan y determinan la mentalidad y el comportamiento de 
las comunidades que las crean. La tradición es memoria y capacidad de 
conservar el pasado, y proporciona a los hombres que viven en ella y de 
ella un sentido de identidad. El individuo se nutre de la tradición común 
y a través de ésta puede conectar con su propia historia. 


La tradición es en suma la capacidad de los grupos humanos de 
trasmitir la cultura creada por el conjunto de individuos que los com- 
ponen, de multiplicarla, enriquecerla y conservarla de generación en 
generación !. 


1. Cfr. J. RATZINGER, Teoría de los principios teológicos, Barcelona, 1985, 98. 
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Las tradiciones trasmiten costumbres, habilidades y técnicas, ritos, 
normas, relatos y doctrinas. Se hallan muy ligadas al lenguaje, que es 
el medio más importante de trasmisión. El mismo lenguaje es ya un 
aspecto de la tradición. Para trasmitir las tradiciones, las sociedades 
suelen crear funciones u oficios públicos, como los de sacerdotes, jue- 
ces, maestros; e instituciones como el culto, el derecho, la escuela, el 
teatro, etc. 


La tradición fomenta y hace posible el desarrollo de la personali- 
dad individual. El individuo no parte de cero. Se apoya en las expe- 
riencias de la comunidad, que convierte en sus propias experiencias. Al 
mismo tiempo debe adoptar ante la tradición una actitud libre e inteli- 
gente, normalmente respetuosa y en algunos casos crítica. Porque la 
apropiación personal de la tradición requiere su interpretación. De ese 
modo se supera el peligro de aceptar invariablemente la tradición como 
verdad prefabricada y siempre dominante, que puede asumir a veces 
indebidamente la apariencia de costumbres y principios eternos e inmu- 
tables. La tradición también necesita renovarse y desarrollarse, para no 
convertirse en algo inflexible, estancado y caduco. 


2. CRÍTICA Y REHABILITACIÓN DE LA TRADICIÓN 


a) La cultura y el pensamiento occidentales han sometido la idea de 
tradición a una severa crítica, a partir del siglo XVI. Las causas de este 
fenómeno son tanto religiosas como filosóficas. La Reforma protes- 
tante tiende a rechazar la tradición por motivos de pureza evangélica. 
Considera que el saber y la práctica religiosos suponen una mediación 
indebida en la relación personal con Dios, y una contaminación del 
Evangelio con elementos y prejuicios humanos. Nada debe interpo- 
nerse entre la Biblia y el lector cristiano, y cualquier presupuesto doc- 
trinal (tradicional) ha de tenerse por ilegítimo. 


Este impulso contrario a la tradición se verá pronto reforzado en el 
clima intelectual europeo por la filosofía racionalista del siglo XVIL 
Una premisa central de estas corrientes filosóficas es que la Verdad no 
se apoya originalmente en el recurso del pensamiento a algo distinto de 
sí mismo, como a un presunto fundamento, sino en el acto mismo de 
pensar en cuanto tal. Este planteamiento se funda en la absoluta inme- 
diatez del pensar respecto de sí, que no deja lugar a momento alguno 
extrasubjetivo de mediación. Desaparece así para el sujeto la función 
mediadora del mundo real, de los demás hombres, de la autoridad, y de 
la tradición. La razón ha absorbido toda posible alteridad, y se convierte 
de este modo en la única responsable del devenir humano. 
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La Hustración del siglo XVIII continúa este proceso, acentuando, 
si cabe, los motivos racionales e individualistas. Se aplaude de hecho la 
«gesta reformadora» de Lutero, que habría superado la comprensión 
antigua del hecho cristiano. La Ilustración insiste en la afirmación car- 
tesiana de que un uso metódico y disciplinado de la razón basta para 
proteger al hombre de cualquier error. 


Según esta postura, autoridad y tradición impiden el uso de la pro- 
pia razón, que sería la única que posee el privilegio de alcanzar la Ver- 
dad, mientras que la tradición supondría una imposición y unos límites 
que el hombre ilustrado no debe tolerar. 


Si bien es cierto que la crítica filosófica al prejuicio tiene alguna 
razón de ser, y que, de otro lado, la Ilustración no niega todo valor a la 
fe histórica, se produce un vuelco cultural de gran envergadura, que 
corona los postulados antitradicionales de la Reforma, y que altera el 
concepto de autoridad. Se olvida así que el reconocimiento y la acepta- 
ción de la autoridad y de la tradición reposan sobre un acto de la razón 
misma, y no tienen que ver con sumisión y obediencia, sino con cono- 
cimiento ?. 

El desprecio filosófico a la tradición ha encontrado también nume- 
rosos representantes en nuestro tiempo. Sobresale entre ellos M. Fou- 
cault (1926-1984), para quien la tradición es un amasijo de sucesos 
rotos y fragmentados, que no guardan entre sí ninguna coherencia. La 
unidad precaria que presenta les vendría de la imposición externa de 
una estructura ideal metafísica *. 


b) En los últimos decenios se asiste a una recuperación filosófica 
significativa de la idea de tradición. Tiene como precedente cultural 
más importante la nueva comprensión del tema por parte de los pensa- 
dores románticos del siglo XFX y comienzos del XVIII (J.G. Herder, F. 
Schlegel, Novalis, etc.). 


La crítica de estos autores a la Ilustración comporta una rehabilita- 
ción importante de la tradición. Todos insisten en la idea de que lo que 
ha sido consagrado por la tradición y por el pasado contiene una auto- 
ridad anónima, y que nuestro ser histórico y finito está determinado por 
lo que la autoridad ha trasmitido*. 


El Romanticismo tiende en ocasiones a oponer tradición y razón, 
Siempre que hace un uso ideológico y político de aquélla, pero éste es 


2. Cfr. H.G. GADAMER, Verdad y Método, Salamanca, 1984, 347. 

3. Cfr. JM. BYRNE, Foucault on Continuity: The Postmodern Challenge to Tradition, Faith and 
Philosophy 9, 1992, 335-352. 

4. Cfr. H.G. GADAMER, Verdad y Método, 348. 
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el aspecto menos válido de su ideario, dado que la oposición entre 
ambas resulta artificial, si tenemos en cuenta que la historia de Occi- 
dente es, en definitiva, la historia de una razón que opera en el marco 
de una tradición. 


La tradición es reconocida, en efecto, como precedente histórico 
insustituible y como condición de comprensión. «En nuestro compor- 
tamiento respecto al pasado, que estamos confirmando constantemente, 
la actitud real no es la distancia ni la libertad total respecto a lo adqui- 
rido. Por el contrario, nos encontramos siempre en tradiciones»?. 


Se destaca actualmente que todo razonamiento ocurre en el con- 
texto de algún modo de pensar, que depende de una tradición*, y que 
cualquier investigación no sólo comparece de hecho ante el tribunal de 
la razón y de la lógica, sino también ante los parámetros establecidos 
por la tradición intelectual o científica de que se trate?. La razón no 
puede actuar en el vacío. 


3. EL DESARROLLO DE LA TEOLOGÍA DE LA TRADICIÓN EN LA IGLESIA 


a) La tradición cristiana presenta algunos aspectos propios de la 
tradición en general. Pero hay también considerables diferencias, que 
no permiten entenderla con el método de la ciencia humana. La tradi- 
ción cristiana no es simplemente la variante religiosa de un fenómeno 
cultural humano*. Esta tradición se fundamenta en Dios, que se ha reve- 
lado en Israel y en Jesucristo de una vez por todas, para la salvación de 
los hombres. 


Podríamos definir la Tradición como el conjunto de contenidos 
doctrinales y espirituales que proceden directamente de Jesús y de los 
Apóstoles, se reflejan en la Escritura, y se conservan y desarrollan his- 
tóricamente en el seno de la Iglesia?. 


La tradición cristiana arranca de Jesús, que anuncia la Ley y los 
profetas de Israel como normativos, a la vez que los interpreta y se dis- 
tancia de ellos cuando es necesario, apelándose a la voluntad de Dios y 
a su propia palabra: «Se dijo a los antiguos... pero yo os digo...» (cír. 
Mt 5, 17-48; 18, 1-20; Mc 5, 7-13). El testimonio de los Apóstoles 


5. Íd. 350. 

6. Cfr. A. MAcINTYRE, After virtue, Notre Dame, 1984, 2.* ed., 222. 

7. Cfr. D. BURRELL, Philosophy and Religion, International Journal of Phil. of Religion, 38, 1995, 
111. 

8. Cfr. Y. CONGAR, Tradition et vie ecclésiale. La Tradition, mode original de communication, 
Istina 8 (1961-1962) 411-436. 

9. Cfr. Constitución Dei Verbum, n. 8. 
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sobre Jesús y su doctrina se convierte en nuevo fundamento de la tradi- 
ción cristiana. 

En el Nuevo Testamento abundan las fórmulas de confesión de la 
fe, y credos vinculantes que San Pablo, por ejemplo, toma de la tradi- 
ción apostólica y trasmite a otros: “Os he trasmitido, en verdad, lo que 
yo mismo he recibido”(1 Co 18, 3; cfr. 11, 23). Las Cartas pastorales 
insisten en la necesidad de conservar fielmente el depósito de la fe, y se 
refieren de nuevo a la importancia de la tradición en las circunstancias 
de los tiempos posapostólicos (cfr. 1 Tim 1, 18; 2 Tim 1, 13-14; 2, 2; 2 
ee o PE) 


b) Cuando la Iglesia hubo de mantener en los siglos II y HI su gran 
confrontación con las nuevas ideas de los gnósticos, los Padres ortodo- 
xos desarrollaron el principio de la Tradición como regla de verdad 
cristiana. Según este principio, debía considerarse verdadero todo y 
sólo lo que se trasmite en la Iglesia desde los Apóstoles. S. Ireneo de 
Lyon escribía: «Todo el que quiera ver la verdad puede encontrar en 
cada Iglesia la tradición que los Apóstoles predicaron en el mundo 
entero» "'. 


Tertuliano dice: «Toda doctrina que guarda conformidad con aque- 
llas Iglesias apostólicas debe ser considerada como verdad, pues posee 
indudablemente lo que las Iglesias recibieron de los Apóstoles, éstos de 
Cristo, y Cristo de Dios» '?. Ambos escritores hablan ya de la tradición 
como principio o presupuesto último de conocimiento religioso, que no 
puede tener a su vez otro presupuesto '”. 


c) Hasta el fin de la Edad Media dominó, sin embargo, la tenden- 
cia a tratar la Escritura como texto básico de la Revelación, y apoyarse 
en la tradición (patrística) para interpretar autoritativamente los libros 
sagrados. Pero algunos teólogos comenzaron a apuntar una idea de tra- 
dición como fuente independiente de verdad revelada, aparte de la 
Sagrada Escritura ”*. 


Cuando en la crisis religiosa del siglo XVI, Lutero invocó el prin- 
Cipio de la «Escritura sola» contra la Tradición de la Iglesia, el Conci- 
lio de Trento mantuvo la referencia a la Iglesia de los tiempos apostó- 
licos y enseñó que era preciso rendir idéntico respeto a la Escritura y a 


10, Cfr. D. M. STANLEY, “Become imitators of me”. The Pauline Conception of Apostolic Tradi- 
tion, Biblica 40, 1959, 859-877. 
11. Adversus Haereses 3, 3, 1; cfr. V. GROSS1, San freneo: la función de la “Regula Veritatis” en 
la búsqueda de Dios, Estudios Trinitarios 7, 1973, 183-211. 
12. De Praescriptione 21. 
13. Cfr. J. DANIÉLOU, La Tradition selon Clément d'Alexandrie, Augustinianum 12, 1972, 5-13. 
14. Cfr. JR. GEISELMANN, $. Escritura y Tradición, Barcelona, 1968. 
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la Tradición, como fuente única de toda verdad evangélica. En cuestio- 
nes de fe y costumbres no se puede interpretar la Escritura «contra el 
sentido que la santa madre Iglesia sostuvo y sostiene» (D 1501), de 
modo que la Tradición constituye en la teología católica un criterio 
indispensable de conocimiento teológico. No solamente no es una pan- 
talla o un obstáculo entre Jesús y los cristianos de cualquier momento 
de la historia, sino el único camino que éstos tienen para acceder a la 
realidad del Señor *. 


d) La teología del siglo XIX, representada principalmente por J.A. 
Moónler (1796-1838) y JH. Newman (1801-1890), renueva el concepto 
de tradición, y propone la idea de una tradición viva que se desarrolla 
en la Iglesia. Esta idea permite superar las dificultades y aporías que se 
presentaban a la hora de conciliar la historicidad y el carácter inmuta- 
ble del dogma, y afirmar simultáneamente ambas cosas. Se daba así un 
paso muy importante hacia la comprensión histórica del hecho cris- 
tiano. 


Se percibe ahora con mayor claridad que en el siglo XVI, que la 
autoridad de la Iglesia se halla ciertamente ligada a la posesión de una 
tradición, pero que ésta no es —<omo para los jansenistas y galica- 
nos— la trasmisión de un depósito fijado de una vez para siempre. La 
tradición no ha de entenderse como una suma de afirmaciones que 
deban trasmitirse bien ordenadas e intactas, sino la expresión de la asi- 
milación progresiva, mediante la fe de la Iglesia, de los hechos y doc- 
trinas testimoniados en la Sagrada Escritura '*, 


Este hecho capital significa, entre otras cosas, que no descubrimos 
la verdad cristiana aislándonos de la tradición, sino más bien insertán- 
donos en ella. Si la inteligencia creyente se desarraiga de la tradición, 
lejos de liberarse, se debilita y muere ””. 


e) M. Blondel (1861-1949) ha tratado en nuestro siglo de diseñar 
una idea de tradición que superase las insuficiencias de los modernistas 
y el fijismo de muchos escolásticos. Propone consiguientemente una 
síntesis, que considera la tradición no como la simple trasmisión de 
enseñanzas recibidas, sino como un modo de conservar y renovar la 
realidad viva del pasado eclesial. La estabilidad y valor de esta tradición 
no vendría de una coincidencia verbal con previas aserciones, sino de 


15. Cfr. J. SALAVERRL, Sentido de la Tradición en el Concilio de Trento, Estudios Eclesiásticos 39. 
1964, 5-29; A. IBÁÑEZ ARANA, El concepto de Tradición en los teólogos salmantinos del siglo XVÍ, 
Scriptorium Victoriense 13, 1966, 7-64. 

16. Cfr. J. STERN, Bible et Tradition chez Newman, Paris, 1966; J. RATZINGER, Natura e compito 
della Teología, Milano, 1993, 122. 

17. Cfr. M. NEDONCELLE, La Philosophie religieuse de J.H. Newman, Strasbourg, 1946, 11. 
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la fidelidad a las realidades que esas aserciones quieren expresar". Hay 
así una honda correlación entre tradición e Iglesia. Esta es vista en acto, 
y como una totalidad de vida, en sí misma y en sus miembros ”. 


Entre los teólogos de la tradición más recientes deben mencionarse 
J.R. Geiselmann e Y. Congar (1904-1994). La obra de Geiselmann ha 
contribuido a clarificar las relaciones entre Sagrada Escritura y Tradi- 
ción, que no deben considerarse como dos depósitos y fuentes parale- 
los de revelación, sino como dos testigos de un único cuerpo de verdad 
divina. La tradición no representa, por tanto, un plus material respecto 
a la Escritura, sino más bien su traducción y reflejo en la vida de la Igle- 
sia y a partir de esta vida. 


Congar ha profundizado estos principios en el marco de una vasta 
concepción, que permite ver el sentido y el alcance teológicos de la tra- 
dición normativa eclesial”, su relación con la Escritura”, y su diferen- 
ciación respecto a elementos tradicionales sin repercusión dogmática”. 


La teología reformada no ha modificado sustancialmente sus críti- 
cas hacia la tradición como vía para determinar la regla de Fe, aunque 
ha atenuado algunas de sus reservas ”. 


4. TRADICIÓN Y REGLA DE FE 


a) Enseña la Constitución Dei Verbum del Concilio Vaticano II que 
«la predicación apostólica, recogida de un modo especial en los libros 
sagrados, se ha de conservar por trasmisión continua hasta el fin del 
tiempo... Lo que los Apóstoles trasmitieron comprende todo lo necesa- 
rio para una vida santa y una fe creciente del Pueblo de Dios. Así la 
Iglesia, con su enseñanza, vida y culto, conserva y trasmite a todas las 
edades lo que es y lo que cree». 


«Esta Tradición va creciendo en la Iglesia con la ayuda del Espíritu 
Santo, es decir, crece la comprensión de las palabras e instituciones 
trasmitidas» ”. 


18. Cfr. W.A. ScorT, The Notion of Tradition in Maurice Blondel, Theological Studies 27, 1966, 
384-400; C. IZQUIERDO, Blondel y la crisis modernista, Pamplona, 1990, 341-375. 

19. Cfr. La Acción, Madrid, 1995, traducción de C. Izquierdo. 

20. Cfr. Tradición y vida de la Iglesia, Andorra, 1964. 

21. Cfr. Le débat sur la question du rapport entre Écriture et Tradition, Revue des Sciences Phi- 
los. et Théologiques 48, 1964, 645-657. 

22. Cfr. La Tradición y las tradiciones, San Sebastián, 1964. 

23. Cfr. J. COLLANTES, La Tradición en Oscar Cullman, Estudios Eclesiásticos 31, 1957, 425-432; 
K. BARTH, Conciliorum Tridentini et Vaticani l inhaerens vestigiis? en B.D. Dupuis (ed.), La Révéla- 
tion divine 11, Paris, 1968, 513-522; J.F. PETER, The Place of Tradition in Reformed Theolog y, Scottish 
Journal of Theology 18, 1965, 299-307. 

24. n. 8; Cfr. A. FRANZINL, Tradizione e Scrittura nel Vaticano 1H, Brescia, 1978. 
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La Tradición tiene un aspecto constitutivo o normativo, porque 
contiene la Revelación, que termina con los Apóstoles. Junto con la 
Sagrada Escritura, sirve de norma e inspira toda la vida eclesial. La 
forma constitutiva de la Tradición es el testimonio de fe de los apósto- 
les y de sus comunidades «en la doctrina, la vida y el culto» *. 


La Tradición posee un segundo aspecto, que es el interpretativo O 
explicativo, porque desarrolla e ilumina las riquezas contenidas en el 
depósito revelado, sin añadir nada que sea esencial en ese depósito o 
que pueda llamarse realmente nuevo. Esta función explicativa respeta 
siempre el carácter acabado de la Revelación. 


b) Al ser interpretada y desarrollada, la Tradición se conserva y se 
renueva al mismo tiempo, dado que nunca es una trasmisión mecánica 
sino viva. La idea cristiana de tradición es en ese sentido algo diferente 
a la idea judía, que entiende preferentemente la trasmisión como aná- 
loga a la entrega de un contenido fijo, que pasa intacto de unas manos 
a otras”. Tradición y progreso no deben contraponerse porque todo pro- 
greso auténtico es desarrollo y vida, que sólo son posibles por las raí- 
ces que la Iglesia y su tradición hunden en el pasado. La Tradición une 
las generaciones cristianas unas con otras y representa la vida misma de 
la comunidad. 


La Tradición de la Iglesia es siempre pública. No debemos pensar 
en ella como una trasmisión secreta de doctrinas susurradas al oído, de 
una generación a otra. La Iglesia de los primeros siglos protegió los mis- 
terios cristianos de posibles malentendidos y profanaciones, mediante 
una predicación y una catequesis oportuna y gradual, que nunca signifi- 
caron discriminación u ocultismo en la enseñanza de la fe”. 


c) No todas las tradiciones que existen en la Iglesia son igualmente 
vinculantes, es decir, no todas son tradiciones propiamente normativas. 
Sólo cuentan como Tradición vinculante las que se refieren a la fe y la 
moral, y se remontan a los Apóstoles. 


Existen «tradiciones» teológicas, disciplinares, litúrgicas y espiri- 
tuales, que han nacido gradualmente en las Iglesias locales, y constitu- 
yen formas o modos particulares «en las que la gran Tradición recibe 
expresiones adaptadas a los diversos lugares y a las diversas épocas. 
Sólo a la luz de la gran Tradición pueden ser mantenidas, modificadas 
o también abandonadas bajo la guía de la Iglesia» ”. 


25. Constitución Dei Verbum, n. 8. 

26. Cfr. V. MANNUCCI, La Biblia como Palabra de Dios, Bilbao, 1995, 60-62. 

27, Cfr. V. FERRUA, Ancora sulla «Disciplina dell'Arcano», Salesianum 55, 1993, 471-483. 
28. Catecismo de la Iglesia Católica, n. 83. 
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Los escritores cristianos mencionan, por ejemplo, como tradiciones 
determinados ritos del Bautismo (triple inmersión, imposición de manos 
después de la ceremonia, etc.), algunos ritos de la Sagrada Eucaristía, 
algunas reglas para la elección y consagración de los obispos, la señal 
de la cruz, rezar de rodillas, el ayuno pascual, el culto de las imágenes, 
la cuaresma, la veneración de la cruz, la consagración de altares, diver- 
sas fiestas litúrgicas y ritos de su celebración, etc. 


Se trata como vemos de puntos secundarios relacionados con algún 
misterio principal, y que interesan a la liturgia y al culto, o a la disci- 
plina de la Iglesia. Son generalmente cuestiones prácticas y aplicacio- 
nes de principios, pero no artículos de fe. Estos puntos no carecen desde 
luego de interés doctrinal, porque se refieren a misterios venerables y 
protegen indirectamente aspectos del dogma. No expresan, sin embargo, 
tradición normativa. De hecho existen en algunas de estas materias 
diversas tradiciones, surgidas en lugares, tiempos y circunstancias dife- 
rentes ?. 


5. TRADICIÓN Y ESCRITURA 


La relación entre Tradición y Sagrada Escritura se ha entendido a 
veces en tiempos pasados, anteriores al Concilio de Trento, como la 
relación de dos fuentes doctrinales, en las que estaría contenida la 
Revelación. La Sagrada Escritura contendría, según esta idea, parte de 
la Revelación, y el resto se encontraría en la Tradición. La relativa insu- 
ficiencia de la Escritura para conocer toda la Palabra de Dios sería 
entonces una insuficiencia material, es decir, habría doctrinas reveladas 
que solamente podrían encontrarse en la Tradición *. 


El Concilio de Trento enseña que la doctrina de la Revelación «se 
contiene en los libros escritos y en las tradiciones no escritas que, tras- 
mitidas como de mano en mano, han llegado hasta nosotros desde los 
apóstoles, quienes las recibieron o bien de labios del mismo Cristo, o 
bien por inspiración del Espíritu Santo» (D 783). 


El texto conciliar no dice que la Revelación esté contenida parte en 
la Escritura y parte en la Tradición, sino que atenúa este modo de 
hablar y lo que implica, al usar la expresión latina et-et, es decir, tanto 
en los libros escritos como en las tradiciones no escritas. 


29. Cfr. Y. CONGAR, Tradición y vida de la Iglesia, Andorra, 1964, 38s. 
30. Cfr. A. IBÁÑEZ-ARANA, La relación “Escritura-Tradición” en la teología pretridentina, Scrip- 
torium Victoriense 5, 1958, 147-180; V. DOMÍNGUEZ DEL VaL, Escritura y Tradición en los Padres 
Occidentales y en los teólogos pretridentinos, Revista Española de Teología 24, 1964, 61-105. 
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Es lícito entender por lo tanto que el Concilio de Trento permite 
hablar sólo de una insuficiencia modal o interpretativa de la Escritura, y 
no simplemente de una insuficiencia material. Lo cual significa que la 
Escritura necesita ciertamente complementarse con la Tradición para su 
recta inteligencia, pero que no se trata de dos fuentes independientes”. 


El Concilio Vaticano Il enseña que la Tradición y la Escritura bro- 
tan de la misma fuente divina y constituyen una unidad orgánica (cfr. 
Constitución Dei Verbum, nm. 9). Subraya asimismo el rango e impor- 
tancia de la Escritura en el proceso de la Tradición, cuando dice que la 
Escritura «es palabra de Dios en cuanto que, por inspiración del Espí- 
ritu divino, se consignó por escrito». Añade que la Tradición trasmite, 
conserva y explica la palabra de Dios ?. 


Parece entonces que el Concilio define modalmente la relación 
entre Escritura y Tradición. Ésta es entendida como trasmisión de la 
palabra de Dios mediante la interpretación de la Escritura. 


Se dice también que la Iglesia conoce por la Tradición «el canon 
íntegro de los sagrados libros» (Constitución Dei Verbum, n. 8), y que 
«la Iglesia no toma de la sola Sagrada Escritura su certeza acerca de 
todas las cosas reveladas» (íd. n. 9). 


El Concilio procura recuperar una comprensión amplia y unitaria 
de la Tradición y de su función en la vida de la Iglesia. Así como la 
Revelación no se presenta como la simple comunicación de una suma 
de verdades particulares, sino como la autocomunicación salvadora del 
Dios trino, que habla a los hombres como amigos (cfr. Dei Verbum, 
n. 2), la Tradición no se entiende como un elenco de doctrinas sino 
como presencia viva de la palabra de Dios, que «sigue conversando 
siempre con la esposa de su Hijo amado» (íd. n. 8). 


Así como la Revelación no se describe como una mera instrucción 
conceptual, sino que ocurre «por obras y palabras», así la Tradición se 
realiza «en la doctrina, la vida y el culto» de la Iglesia (íd.)*. 


Las relaciones entre Sagrada Escritura y Tradición son un tema 
importante de diálogo ecuménico, en el que especialmente luteranos y 
católicos han podido llegar a significativos acuerdos. Ambas confesio- 
nes se muestran concordes, a nivel teológico, en que a) la preeminencia 
de la Sagrada Escritura no excluye la función de un ministerio docente 
ni la legitimidad de tradiciones doctrinales que protejan y promuevan la 


31. Cfr. JR. GEISELMANN, Sagrada Escritura y Tradición, Barcelona, 1968, 123s. 

32. Cfr. Cfr. A. FRANZINI, Tradizione e Scrittura nel Concilio Vaticano 1I, Brescia, 1978, 198s. 

33, Cfr. B. DE ARMELLADA, La Tradición en el Concilio Vaticano 1H, Naturaleza y Gracia 13, 1966, 
3-29. 
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fe de la Iglesia; b) no hay tradiciones apostólicas históricamente verifi- 
cables que no se hallen de algún modo testimoniadas en la Sagrada 
Escritura; c) no todas las doctrinas cristianas se encuentran literalmente 
presentes en la Biblia, pero pueden deducirse de ella”. 


6. LOS TESTIGOS DE LA TRADICIÓN 


La Tradición es una realidad viva cuyo sujeto principal y abarcante 
es la Iglesia misma, y cuyo principal impulsor es el Espíritu Santo. Se 
refleja, sin embargo, en un conjunto de testimonios o monumentos 
documentales, que comienzan en los tiempos primeros del Cristianis- 
mo, se suceden y renuevan a través de la historia, y llegan hasta nues- 
tros días. 


Los testimonios de Tradición más importantes están constituidos 
por los Padres de la Iglesia, las doctrinas de los teólogos, la Sagrada 
Liturgia, las creencias del Pueblo de Dios en su conjunto (sentido de la 
fe o sensus fidelium), el derecho canónico, los libros penitenciales anti- 
guos, las devociones populares, las doctrinas y experiencias espiritua- 
les de santos y místicos, el arte cristiano, las reglas de vida monástica y 
religiosa, etc. 


Un testimonio de particular importancia son los Concilios de la 
Iglesia, especialmente los generales Oo ecuménicos, porque expresan de 
modo oficial y solemne el sentir de la Iglesia entera y condensan la tra- 
dición cristiana sobre aspectos centrales de la fe y las costumbres. 

Estos monumentos de la Tradición no tienen todos, por lo tanto, el 
mismo valor, pero todos juntos proporcionan una visión muy completa 
de la fe y el sentir de la Iglesia. Son como una pluralidad de voces que 
forman un coro unitario. 

Trataremos más adelante del Magisterio de la Iglesia. Vamos ahora 
a concentrar la atención en los Padres de la Iglesia, la Liturgia, el sen- 
tido cristiano de la fe y los teólogos. 


7. Los PADRES DE LA IGLESIA 
Se denominan Padres de la Iglesia a los escritores cristianos anti- 


guos caracterizados por su santidad de vida, por su profundo conoci- 
miento de la Sagrada Escritura y de la doctrina de fe, y por la respon- 


34. Cfr. Lutherans and Catholics in Dialogue IX, Scripture and Tradition, Minneapolis, 1995. 
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sabilidad con que ejercieron las tareas pastorales que tuvieron enco- 
mendadas en la Iglesia. 


Estos escritores abarcan diversos períodos y grupos. Los más 
importantes son los Padres Apologistas (siglos I1 y TID y los autores de 
los siglos IV y V, que tanto en Oriente como en Occidente constituyen 
la edad de oro de la patrística, llena de obras cristianas decisivas. Sobre- 
salen entre estos últimos los nombres de San Atanasio de Alejandría 
(+373), San Gregorio Niseno (+395), San Basilio (+379), San Cirilo 
(+444), San Juan Crisóstomo (+407), San Jerónimo (+419), San 
Ambrosio (+397)), San Agustín (+430) y San León (+461). 


Afirma Congar que estos Padres «tuvieron como vocación y misión 
propia dar a la Iglesia su forma santa de vida y pensamiento, en una 
sociedad cuya cultura procedía de la tradición pagana: poner al servicio 
de la fe un poder político y una razón filosófica en el fondo peligrosos 
para ella, pero conservando al Cristianismo la pureza de su inspiración 
y carácter propios y de sus exigencias» *, 


Suelen considerarse últimos Padres de Occidente a San Gregorio 
Magno (+604) y a San Isidoro de Sevilla (+636). San Juan de Damasco 
(+743) es tenido como el último Padre oriental. Todos los que hemos 
mencionado han sido doctores de la Iglesia *, 


Los Padres son ante todo autores de excelentes comentarios a la 
Sagrada Escritura. Han escrito asimismo vigorosas obras polémicas con- 
tra los errores de su tiempo; y tratados teológicos y espirituales, más o 
menos sistemáticos, que ejercieron y ejercen considerable influjo en la 
Iglesia”. 

La teología patrística se destaca por una viva conciencia católica y 
un hondo sentido del misterio divino. Es un pensamiento cristocéntrico 
y eclesial, excelente ejemplo de teología unitaria y armónica. Los 
Padres están siempre atentos a las riquezas de las culturas que entran en 
contacto con la fe cristiana. 


El alto prestigio doctrinal y espiritual que se les reconoció en los 
siglos antiguos y medievales llevó a algunos autores cristianos a atri- 
buirles en sus escritos un cierto carisma de inspiración. 


Así, por ejemplo, Gregorio Taumaturgo lo dice de Orígenes (Epist. 
ad Origenem 16; PG 10, 1093 A), San Gregorio Niseno, de S. Basilio 


35. Tradición y vida de la Iglesia, 1964, 128. 

36. Cfr. J. CASTELLANO, «Eminens doctrina». Un requisito necesario para ser Doctor de la Igle- 
sia, Teresianum 46, 1995, 3-21. 

37, Cfr. E. FOUILLOUX, La Collection «Sources Chrétiennes». Éditer les Péres de 1'Église au XX€ 
siecle, Paris, 1995. 
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(In Hexameron, Proem.; PG 44, 61-64), San Agustín, de San Jerónimo 
(Epist. 82, 2; PL 33, 276), San Celestino, Bonifacio II, Honorio de 
Autún, y Remigio de Auxerre lo dicen de San Agustín (Epist. ad Epis- 
copos Galliarum, DB 128; Epist. ad Patres Arausicanos, ¡SSP 172. 
1224; PL 181, 140), Pablo el diácono y Odón de Cluny lo dicen de San 
Gregorio Magno (PL 75, 57C; PL 133, 107 C-D) y numerosos escrito- 
res lo afirman de San Ambrosio*. 


No se trata, como es lógico, de la misma inspiración que se halla en 
la Sagrada Escritura, pero en el sentir de los teólogos que hablan de ella 
existe cierta conexión, porque estiman que para interpretar bien las 
Escrituras —tarea principal de los Padres— hace falta una asistencia del 
Espíritu Santo que es análoga a la que tuvieron los escritores sagrados. 


En cualquier circunstancia, la voz inspiración posee en el caso de 
los Padres un sentido muy amplio y flexible, y sirve sólo para indicar 
su gran autoridad doctrinal y exegética. No todo lo que escriben ha de 
considerarse expresión de la tradición normativa de la Iglesia, dado que 
representan a veces fases de un proceso de desarrollo dogmático, que 
sólo más adelante alcanzaría sus expresiones terminadas y definitivas. 
San Ireneo, por ejemplo, compartió algunas ideas milenaristas de su 
tiempo; los Padres prenícenos usan a veces fórmulas trinitarias insufl- 
cientes; y San Agustín lleva demasiado lejos su visión pesimista de la 
naturaleza humana vulnerada por el pecado. 


La Iglesia ha enseñado que el consenso patrístico unánime consti- 
tuye regla cierta para interpretar la Sagrada Escritura (cfr. Concilio de 
Trento, D 786, y Concilio Vaticano L, D 1788)?. El Concilio Vaticano II 
afirma que «las enseñanzas de los Santos Padres testifican la presencia 
viva de la Tradición, cuyos tesoros se comunican a la práctica y a la vida 
de la Iglesia creyente y orante» (Constitución Dei Verbum, n. 8). 


Los Padres demuestran que la teología de la Iglesia puede ser viva, 
Plural y creativa, y que permaneciendo fiel al dogma y a los principios 
morales y disciplinares básicos, resulta capaz de estar atenta y abrirse a 
nuevas necesidades pastorales allí donde surgen*. 


El estudio de los Padres de la Iglesia desempeña un papel impor- 
tante en la formación teológica de los cristianos cultos y especialmente 
de los sacerdotes. El Concilio Vaticano II, que se ha caracterizado por 
Usar en sus trabajos y decretos una rica documentación patrística ”, 


38. Cfr. G. BArDY, L'inspiration des Peres, Recherches de Science Religieuse 40, 1952, 7-26. 

39. Cfr. G. GEENEN, Le «Consensus unanimis Patrum». Son Usage. Sa formule. Sa signification, 
Maria in Sacra Scriptura (Congreso Mariológico 1965) vol. MH, Roma 1967, 63-140. 

40. Cfr. A. ORazz0, 1 Padri della Chiesa e la Teologia: in dialogo con B. Studer, Milano, 1995. 

41. Cfr. O. PERLER, Patristique et Vatican II, Augustinianum 11, 1971, 35-46. 
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prescribe que la enseñanza de la teología dogmática debe tener en 
cuenta «la contribución que los Padres de la Iglesia del Oriente y del 
Occidente han aportado en la fiel trasmisión y comprensión de cada una 
de las verdades de la Revelación» (Decreto Optatam Totius sobre la for- 
mación sacerdotal, n. 16). 


El Sínodo extraordinario de Obispos de 1985 incluye considera- 
ciones análogas en su documento de conclusiones (Relatio Finalis IL B, 
n. 4). 


La Congregación para la Enseñanza católica ha publicado en 
noviembre de 1989 una Instrucción sobre el estudio de los Padres en la 
formación sacerdotal. Se trata de un extenso documento que exhorta al 
conocimiento de la Patrística, y que presenta a los Padres como fuente 
de renovación de la dogmática y la espiritualidad, por el hecho de ser 
testigos privilegiados de la Tradición, impulsores de un método teoló- 
gico «luminoso y seguro», y autores de escritos que sobresalen por su 
riqueza cultural, espiritual y apostólica ?. 


8. LA SAGRADA LITURGIA 


La Liturgia y culto de la Iglesia poseen un valor doctrinal incom- 
parable y constituyen un lugar de Tradición de extraordinaria impor- 
tancia *. 

El culto litúrgico es la oración solemne y pública de la Iglesia, 
recibe su sentido del culto perfecto que Jesucristo tributa al Padre 
Eterno, y tiene su centro en la Sagrada Eucaristía. «Toda celebración 
litúrgica, por ser obra de Cristo sacerdote y de su Cuerpo, que es la Igle- 
sia, es acción sagrada por excelencia, cuya eficacia, con el mismo título 
y en el mismo grado, no la iguala ninguna otra acción eclesial. En la 
liturgia terrena pregustamos y tomamos parte en aquella liturgia celes- 
tial que se celebra en la santa ciudad de Jerusalén, hacia la que nos dirl- 
gimos como peregrinos» (Constitución sobre la S. Liturgia, n. 7-8). 


En acción de puro desinterés, la Liturgia no atiende a otra cosa que 
a la glorificación de Dios mediante la adoración, la alabanza y la acción 
de gracias. Aunque en las celebraciones litúrgicas se manifiestan y ac- 


42. Cfr. AA. VV., Instructio de Patrum Ecclesiae studio in sacerdotali institutione, Seminariumn 
30, 1990, 327-587; R. FLORES, Los Padres de la Iglesia en el estudio de la teología, Efemérides Mex!- 
cana 8, 1990, 341-358. 

43, Cfr. C. VAGAGGINI, El sentido teológico de la Liturgia, Madrid, 1959; A.M. TrIacca, La «Ris” 
coperta» della Liturgia, en La Spiritualitáa come Teologia, Milano, 1993, 105-130; J.L. GUTIÉRREZ, 24 
liturgia, celebrazione del mistero di Cristo, Studi Cattolici 436, 1997, 404-410, 
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túan los diferentes oficios y ministerios que hay en la Iglesia, no existe 
sin embargo en ellas una distinción neta entre actores y espectadores. 
Los fieles no sólo asisten a la liturgia, sino que la viven. Por eso la Litur- 
gia constituye una de las manifestaciones más típicas y auténticas de la 
unanimidad de fe de toda la Iglesia”. 


La Liturgia es, por tanto, portadora de valores dogmáticos y nos 
facilita un medio excelente para descubrir lo que pertenece a la fe reve- 
lada. Quien asiste, por ejemplo, a una ceremonia de bautismo solemne 
puede conocer, a través de los ritos y oraciones que presencia y oye, 
cuál es la fe de la Iglesia sobre el hombre como criatura e hijo de Dios, 
el pecado y sus consecuencias, los planes divinos salvadores, la gracia 
de Jesucristo y su eficacia santificadora, el sentido de la pertenencia a 
la Iglesia, etc. 


En este hecho encuentra su significación el principio lex orandi, lex 
credendi, es decir, la oración de la Iglesia es norma de fe. La oración 
litúrgica es el dogma vivido. Al usar estas expresiones debe ponerse el 
acento sobre la primacía de la realidad dogmática que vive la Liturgia, 
pues no quieren decir que la Liturgia hace el dogma, sino lo contrario: 
el dogma hace o configura la Liturgia *. 


Las oraciones litúrgicas no están formuladas, como es lógico, con 
tanta precisión como las definiciones dogmáticas; y los razonamientos 
teológicos apoyados en la Liturgia deben usarse con prudencia y sen- 
tido crítico. 


La Liturgia posee un gran valor educativo para el pueblo cristiano. 
Es como una catequesis permanente que traduce sin cesar para todos el 
sentido católico de las cosas. «A través de la Liturgia se accede a la 
inteligencia de la relación religiosa de modo concreto, de modo vivo, 
por la práctica y desarrollo de esa misma relación»*. 


Con la Liturgia pueden relacionarse la epigrafía y la arqueología, 
que testimonian la fe de la Iglesia antigua (testimonio de las catacum- 
bas sobre los sacramentos, el más allá, etc.); la iconografía, que expresa 
el sentido de la fe de muchas generaciones de cristianos (iconos, reta- 
blos, vidrieras, etc.); y la práctica y costumbres de la Iglesia, que son 
decisivas en cuestiones sacramentales (bautismo de niños, culto de imá- 
genes, plegaria por los muertos, indulgencias, ordenación de ministros 
convertidos, etc.). 


44, Cfr. G. LUKKEN, La Liturgie comme lieu théologique irremplagable, Per visibilia ad invisibi- 
lia, Kampen, 1994, 239-255. 
45. Cfr. Encíclica Mediator Dei, AAS 39, 1947, 540s. 
46. Y. CONGAR, La fe y la teología, 1970, 200. 
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9. EL SENTIDO CRISTIANO DE LA FE (SENSUS FIDELIUM) 


El pueblo cristiano, que vive su fe de modo espontáneo, posee la 
capacidad de expresarla de manera sencilla pero correcta, y constituye 
por lo tanto un testimonio importante de las creencias de la Iglesia, 
Suele decirse que el conjunto de los fieles bautizados forma un pueblo 
profético, que goza de la llamada infalibilidad in credendo, o infalibili- 
dad pasiva, para distinguirla de la activa, que es propia del Magisterio 
de la Iglesia”. 


El Concilio Vaticano II formula esta doctrina con las siguientes 
palabras: «El pueblo santo de Dios participa también del don profético 
de Cristo, difundiendo un testimonio vivo con la vida de fe y de carl- 
dad... La universalidad de los fieles, que tiene la unción del Santo, no 
puede equivocarse en su creencia, y ejerce esta propiedad mediante el 
sentido sobrenatural de la fe, cuando “desde el obispo hasta los últimos 
fieles seglares” (San Agustín, De Praed. Sanct. 14, 27; PL 44, 980) 
manifiesta un asentimiento universal en cosas de fe y costumbres» 
(Constitución Lumen Gentium, n. 12). 


Este sentido de la fe permite al pueblo cristiano reconocer fácil- 
mente la Palabra de Dios en las enseñanzas del Magisterio, y mueve 
frecuentemente a éste a tener en cuenta el sentir de los cristianos a la 
hora de definir una verdad dogmática*. 


Los fundamentos del sensus fidelium se encuentran en el hecho de 
que la fe es un bien común, concedido por Dios a todo el pueblo que 
forma la Iglesia. Ésta es la heredera legítima de las promesas divinas. 
Es el nuevo Israel, un pueblo profético que entiende la doctrina y dis- 
cierne los caminos de Dios, para proclamarlos al mundo entero. «Voso- 
tros sois linaje escogido, sacerdocio real, nación santa, pueblo adqui- 
rido, para anunciar las maravillas de Aquel que os llamó de las tinieblas 
a su admirable luz» (1 Pe 2, 9). Es el mismo Espíritu el que asiste 
Magisterio y suscita el sensus fidei?. 


El sensus fidelium se halla profusamente documentado en la histo- 
ria de la Iglesia. El Evangelio fue llevado inicialmente por simples fic” 
les a regiones enteras, como Georgia, Abisinia, etc; los laicos se mantu- 
vieron ortodoxos durante la crisis arriana de los siglos IV y V, a pesar de 


la defección de muchos obispos; los guaraníes conservaron su fe, $1 
sacerdocio, durante más de ochenta años; igualmente lo hicieron 10S 


47. Cfr. G. ThuLs, L'infaillibilité du peuple chrétien “in credendo”, Louvain, 1963; FE. ARDUSSO» 
Il “senso della fede” e il “consenso dei credenti”, Credere Oggi n. 8, 1982, 15-26. 

48. Cfr. L.M. FDEZ. DE TROCÓNIZ, La teología sobre el Sensus fidei de 1960 a 1970, ScriptonuM 
Victoriense 29, 1982, 133-179. 

49. Encíclica Ut unum sint (1995), n. 80. 
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cristianos japoneses desde el comienzo del siglo XVII hasta 1864, 
cuando llegaron de nuevo algunos misioneros a Nagasaki; bajo la domi- 
nación turca en Hungría (siglo XVID, la Revolución francesa, y los regí- 
menes comunistas del este de Europa, la fe católica fue mantenida y tras- 
mitida sobre todo por la actividad de los laicos. 


John Newman (+1890) es probablemente el primer teólogo cató- 
lico que analiza el sensus fidelium y lama la atención sobre su alcance 
doctrinal *. 


Un reflejo importante del sensus fidei está constituido por la lla- 
mada religiosidad popular, que aunque se halla sujeta a posibles abu- 
sos de lo sacro, supone un cristianismo vivo y espontáneo”. Reflejada 
en devociones sencillas —como procesiones, cofradías, peregrinacio- 
nes, romerías, visitas a templos y santuarios, etc.—, la religiosidad 
popular tiende a conjugar fidelidad a la institución eclesiástica y liber- 
tad de movimiento *”, y testimonia sentido del misterio y apertura a la 
totalidad del pueblo cristiano. 


10. Los TEÓLOGOS EN LA IGLESIA Y EL CONSENSO TEOLÓGICO 


Los teólogos han tenido siempre gran importancia en la Iglesia, 
como uno de los lugares o voces de la Tradición. Eran conocidos con 
nombres diversos, especialmente en los primeros siglos del Cristianismo, 
cuando el término teólogo se aplicaba únicamente a los cristianos. que, 
por especial gracia divina, habían logrado una percepción visual o audi- 
tiva de los misterios revelados. 


Melchor Cano, que resume la teología anterior en este punto, dirá 
en 1562 que «si los teólogos de la Iglesia formulan unánimemente (uno 
ore) una conclusión firme y estable, e invitan...a los fieles a abrazarla 
como verdad cierta de la Teología, hemos de aceptarla como verdad de 
fe católica», (De Locis, X1L cap. VÍ, ed. Matriti, 1776, 182). 


Estas ideas han sido recibidas en la teología posterior, y ocupan 
lugar destacado en los tratados y manuales anteriores al Concilio Vati- 
Cano 11 $. 


SO. Cfr. The Arians of the Fourth Century, 3% ed., 1871, 358-445; On Consulting the Faithful in 
Matters of Doctrine (1859), London, 1961: versión castellana en O. KARRER (ed.), Pensamientos sobre 
la Iglesia, Barcelona, 1964, 363-395. 

31. Cfr. A.R. AMEIGEIRAS, Práctica religiosa y catolicismo popular, Stromata 50, 1994, 221-235. 
S2. Cfr. G. PANTEGHINL, La religiositá popolare come luogo teologico 0881, Studia Patavina 42, 

293, 289-306. 
S 53. Cfr. J.B. FRANZELIN, De divina traditione et Scriptura, 4.* ed., Romae, 1896, Thesis XVII; M. 
g, HEEBEN, Katholische Dogmatik, 1, n. 384; J. SALAVERRI, De Ecclesia Christi, Sacrae Theologiae 
Uma, I, Madrid, 1952, 2 ed., p. 766. Escribe Salaverri: «Theologorum consensus in rebus fidei et 
9Tum est certum divinae Traditionis criteium». 
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Uno de los temas más interesantes que plantean hoy la doctrina y 
la praxis del consensus theologorum en el marco de la eclesiología con- 
temporánea es el modo de facilitar su ayuda a los órganos de Magiste- 
rio. 


Iniciativa muy importante ha sido la creación en 1969 de la Comi- 
sión Teológica Internacional. Esta comisión fue solicitada al Papa por 
el Sínodo de 27-X-1967. La idea de crearla tomó aliento en el Concilio 
Vaticano 1l, donde como es sabido se dio una estrecha y fecunda cola- 
boración entre padres conciliares y teólogos. En el Vaticano II se ha 1lu- 
minado y visto por todos con rara viveza lo que ha sido siempre verdad 
en la historia de la Iglesia: la función teológica es esencial en la propo- 
sición de Fe. Pero no ha sido solamente una experiencia. El mismo 
Concilio ha formulado su convicción sobre el valor y la misión de la 
teología en repetidas ocasiones. 


Lo ha hecho, por ejemplo, en la Constitución Lumen Genttum con 
las siguientes palabras: «El Romano Pontífice y los Obispos, por razón 
de su oficio y la importancia del asunto, trabajan celosamente con los 
medios oportunos para investigar adecuadamente y para proponer de 
una manera apta esta Revelación» (n. 25). Los medios oportunos aludi- 
dos son precisamente, como muestra la elaboración de los textos con- 
ciliares, la labor asesora de teólogos y exégetas («In hoc alinea affir- 
matur quod definitiones praedictae cum Revelatione necessario concor- 
dant; quod Romanus Pontifex et Episcopi definientes verbo Deo 
Scripto et tradito conformari tenetur, ut explicat Gasser in Conc. Vat. 1: 
Mansi 1216 D, “eosdem fontes habent quales habet Ecclesia”; et deni- 
que quod magisterium media apta investigationis adhibere debet. Com- 
missioni non placuit hic consultationem “theologorum et exegetarum 
vel peritorum explicite nominari, sed simpliciter media apta indicari»?. 


Igualmente, la Constitución Dei Verbum dirá que «a los exégetas 
corresponde aplicar estas normas (la Sagrada Escritura debe leerse con 
el mismo espíritu con que fue escrita, etc.) en su trabajo para ir pene- 
trando y exponiendo el sentido de la Sagrada Escritura, de modo qué 
con dicho estudio pueda madurar el juicio de la Iglesia» (n. 12). 

La actual Comisión Teológica Internacional se define como un 
órgano oficial (no privado) de estudio científico (no administrativo), 
que debe trabajar con la más «absoluta fidelidad a la Iglesia y con plena 
comprensión de las exigencias de nuestra época» (Comunicado oficial 
de la 1? reunión de la Comisión, Os. Rom. 10-X-1969). No forma parté 
de la Congregación de la fe, aunque su presidente es el Cardenal Pre- 


54. Schema constitutionis De Ecclesia, Typis pol. Vat., 1964, Relatio de n. 25, Antea n. 19, 98. 
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fecto de dicha Congregación. La Comisión «no trata problemas doctri- 
nales particulares, como sería el examen de un libro o de un artículo, 
sino que estudia los problemas doctrinales fundamentales que son hoy 
más cruciales en la vida de la Iglesia» (Id). Estudia cuestiones que le 
son sometidas por los Órganos de la Santa Sede, pero tiene también 
posibilidad de iniciativa. La Comisión trasmite directamente al Santo 
Padre los resultados de sus estudios, que son luego enviados a la Con- 
gregación de la Fe. 


Desde su creación en 1969, la Comisión ha publicado importantes 
y orientadores documentos sobre temas como el Sacerdocio católico 
(1970), la Unidad de la fe y el pluralismo teológico (1972), la Aposto- 
licidad de la Iglesia (1973), la Moral cristiana (1974), Magisterio y Teo- 
logía (1975), Promoción humana y salvación cristiana (1976), Cuestio- 
nes de Cristología (1979), Dignidad y derechos de la persona humana 
(1983), La conciencia que Jesús tenía de sí mismo (1985), etc. 


En un discurso a la Comisión, el papa Pablo VI justificaba la crea- 
ción de ésta con las palabras siguientes: «no nos juzgamos dispensados 
del estudio sincero y severo de la Palabra de Dios...; no sólo no pres- 
cindimos de la reflexión teológica, sino que la consideramos una fun- 
ción vital, intrínseca y necesaria para el magisterio eclesiástico» ”. 


Juan Pablo II se ha expresado en términos similares en una alocu- 
ción dirigida a los teólogos de la Comisión en octubre de 1979. Dice el 
Papa: «No sois solamente investigadores de las disciplinas teológicas, 
sino que la suprema autoridad de la Iglesia os llamó para que, colabo- 
rando de diversas formas en las cuestiones teológicas, ayudéis al magis- 
terio, en primer lugar al Romano Pontífice y a la Sagrada Congregación 
para la Doctrina de la Fe. Vuestra labor redunda también en beneficio 
de las Iglesias locales, que pueden comunicarse hoy entre sí con mayor 
facilidad que antes» *. 


El consenso o la opinión mayoritaria de los teólogos de la que 
hemos hablado al principio no posee un carácter absoluto, y podría 
haber ocasiones excepcionales en que ese consenso no expresara con 
todo acierto la verdad revelada o la interpretase incorrectamente. Un 
reflejo de esta posibilidad se produjo en relación con el tema de los 
aspectos procreador y unitivo de los actos conyugales. Un grupo de teó- 
logos, designados por Pablo VI, emitió por mayoría un dictamen, cuya 
tesis central fue corregida y desestimada por el Papa en la Encíclica 
Humanae Vitae, en 1968. 


55. Insegnamenti VIL, 1969, 654. 
56. Comisión Teológica Internacional, Documentos 1970-1979, Madrid, 1983, 265-266. 
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CAPÍTULO IX 


LA EXPERIENCIA CREYENTE 


La experiencia de Dios, hecha por innumerables hombres y muje- 
res a lo largo de la historia de la salvación, es como la fuente subjetiva 
de la teología. El encuentro personal con Dios es provocado normal- 
mente por el testimonio de la Biblia, leída en la Iglesia con las luces del 
Espíritu Santo. La experiencia creyente se halla, por tanto, en estrecha 
relación con la fe y la vida eclesiales, y contribuye a que la teología no 
sea una actividad puramente intelectual o erudita. Esta experiencia 
nutre la actividad teológica y es una garantía de su recta orientación. 


1. NOCIÓN DE EXPERIENCIA 


_ Experiencia es un concepto común, es decir, un concepto no espe- 
Clalizado capaz por tanto de revestir diversos sentidos. Esta pluralidad 
de posibles significados deriva de la variedad de fenómenos y aconte- 
cimientos a los que el término experiencia puede referirse, y también de 
la riqueza de los actos humanos que intervienen en estos fenómenos y 
sucesos. Se ha dicho por eso que «el concepto de experiencia es uno de 
los menos claros que poseemos» *'. Es un concepto que nos reenvía a la 
comprensión de la realidad misma. 


Aunque mucho de lo que aquí digamos se aplique a la experiencia 
Umana en general, el interés central de la exposición tiene que ver con 
d €Xperiencia cristiana en cuanto tal. No debe olvidarse, sin embargo, 

que esta experiencia creyente debe ser valorada en el contexto de todas 


l. Cfr. H. GADAMER, Verdad y Método, Madrid, 1984, 421. 
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las demás experiencias del hombre y de la mujer, y de todos los demás 
conocimientos empíricos de la condición humana. 


Justamente la «noción de experiencia se presta a describir sintéti- 
camente la rica totalidad de aspectos que pueden encontrarse en la fe 
cristiana», y «un vocabulario que se abra a la dimensión experiencial 
del hombre podría dar más cabalmente razón de la vida cristiana en su 
misma raíz»?. 

En una equilibrada teología cristiana, la experiencia no debe sepa- 
rarse del conocimiento, pero una insistencia en este último con olvido 
de la primera incurre en una visión intelectualista y parcial de nuestra 
religión. El Cristianismo hace un discurso fuertemente radicado en la 
esfera pasional del ser humano, es decir, un discurso de amor, temor, 
esperanza, benevolencia, compasión y perdón. 


Sabemos también que las ideas y nociones que soportan el conoci- 
miento intelectual son muy poco sin las vivencias que corresponden a 
esos actos de la razón, mientras que tales vivencias y movimientos afec- 
tivos resultan ciegos y sin rumbo sin las ideas que deben orientarlos y 
darles contenido. La síntesis de nociones y vivencias resulta necesaria 
para una concepción práctica y real de lo cristiano. 


En estas páginas no hablamos, sin embargo, de afectividad como 
sinónimo de experiencia; ni de una experiencia puramente psicológica, 
que nace y muere en el mundo interior del sujeto. 

Tampoco hablamos de la experiencia mística. Los místicos cristia- 
nos han hecho desde luego la experiencia de Dios. Pero su conoct- 
miento experimental de lo divino resulta tan oscuro y misterioso que 
apenas puede narrarse cuando no se ha tenido, y, por su carácter inefa- 
ble, no se hablará de él si se tiene ?. Refiriéndose a su experiencia de 
Dios, San Juan de la Cruz escribe que es algo de lo que «uno no que- 
rría hablar..., porque veo claro que no lo tengo de saber decir»*. Santa 
Teresa de Jesús comenta que sobre la unión con Dios «no se ha de saber 
decir, ni el entendimiento lo sabe entender, ni las comparaciones pue- 
den servir de declararlo»?. 


Aquí nos referimos a la experiencia que se puede encontrar en la 
vida espiritual ordinaria del creyente. Es una vida que contiene not- 
malmente diferentes niveles y momentos de intensidad, y, sin ser míS” 
tica en el sentido estricto de la palabra, se halla abierta a importantes 
vivencias de Dios y de lo sobrenatural. 


2. J. M. ODERO, Experiencia de Fe, Estudios Eclesiásticos 62, 1987, 207. 
3. Cfr. J. MORALES, Experiencia religiosa, Scripta Theologica 27, 1995, 70. 
4. Llama del amor viva, Comentario a la Tercera Canción. 

5. Moradas, 5, 1. 
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Cualquier experiencia supone alcanzar la realidad de las cosas 
como algo inmediatamente dado y presente ante el sujeto. Experiencia 
es saber vivido, vivencia de la realidad, es decir, vivencia de impresio- 
nes, sensaciones o sentimientos. «Significa la captación inmediata de 
una cosa individual, ya sea interna o externa al sujeto, de orden sensl- 
ble o espiritual» ?. 


La experiencia cristiana se refiere en concreto a un conocimiento 
de Dios y del misterio salvador, logrado por un contacto de alguna 
manera inmediato con esas realidades. Comporta una dimensión prác- 
tica, y puede así decirse que «es la vida cristiana en ejercicio»”?. 


Resulta actualmente muy importante para la teología recuperar y 
articular la dimensión experiencial de la vida cristiana, porque en ese 
marco será más inteligible y significativo el discurso sobre Dios. Esta 
tarea implica también la aclaración de las relaciones entre fe y expe- 
riencia, que consideraremos más adelante. 


2. LA EXPERIENCIA DE DIOS EN LA BIBLIA 


La Biblia documenta con sencillez y hondura la automanifestación 
de Dios al pueblo elegido, que hace colectivamente y en sus represen- 
tantes más destacados la experiencia de Yahvé y sus obras poderosas de 
salvación. El pueblo hebreo en su conjunto testimonia el encuentro ver- 
dadero con Dios, que es determinante para su vocación, su misión en la 
historia, y su espiritualidad. La Escritura nos trasmite asimismo la 
experiencia creyente de grandes personajes bíblicos, que como parte 
del pueblo pero sobresaliendo también por encima de éste, han orien- 
tado sus vidas a partir de un encuentro personal con el Dios de Abra- 
ham, Isaac y Jacob. 


Abraham, Moisés, David, Amós, Isaías, Jeremías, etc. han tenido 
en su llamamiento una inefable experiencia de Dios, que se convierte 
para ellos en una realidad y un horizonte vital mucho más importante 
que ellos mismos. Ha sido una experiencia interiormente trasformante, 
que es inseparable de la experiencia de su vocación y de su misión, y se 
hace parte inseparable de la biografía de cada uno*. 


La experiencia del Dios vivo se continúa en el Nuevo Testamento 
en la experiencia que los discípulos hacen de Jesús y con Jesús. Estas 
Vivencias culminan en la experiencia de la Resurrección, con el Señor 


6. J. MARTÍN VELASCO, La experiencia de Dios, Madrid, 1985, 18-19. 
7. A. GUERRA, Dizionario enciclopedico di Spiritualitá, Roma, 1990, 937. 
8. Cfr. J. MORALES, La Vocación en el A. Testamento, Scripta Theologica 19.1987, 22. 
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resucitado presente en medio de ellos, sin lo cual habría sido impensa- 
ble la implantación final del Evangelio en sus almas y luego en el 
mundo?. 


El encuentro del Resucitado con los discípulos y las mujeres cam- 
bia completamente su existencia. Es una experiencia trasformante. 


«Al miedo sucedió el coraje, al abandono el envío. Los fugitivos 
pasaron a ser los testigos, para serlo ya entonces hasta la muerte, en una 
vida entregada sin reservas a aquél mismo a quien habían traicionado 
en la “hora de las tinieblas”» '. Ha ocurrido que entre el atardecer del 
viernes santo y el domingo de Pascua tiene lugar un encuentro con el 
Resucitado que es para los discípulos una experiencia única de gracia. 


Este encuentro obedece siempre a una iniciativa de Jesús, que se 
hace presente —se aparece— a los discípulos, y es reconocido por ellos. 
Todo indica que la experiencia de estos hombres no es una ilusión ni un 
bello espejismo subjetivo. Tiene carácter de objetividad. Es algo que les 
ocurre y que viene a ellos: no es algo que simplemente sucede dentro de 
ellos. «No fue la conmoción de la fe y del amor lo que creó su objeto, sino 
que fue el Viviente el que suscitó de un modo nuevo la fe y el amor»”. 


«Se les abrieron los ojos y lo reconocieron» **. La experiencia pas- 
cual, que es a la vez objetiva y subjetiva, es una vivencia trasformadora, 
que origina la misión de los discípulos, e impulsa mediante la Iglesia la 
gran empresa cristiana que ha de llegar hasta los confines del mundo y 
durar hasta el fin de los siglos. 


Es la misma experiencia que poco después hará Saulo en el camino 
de Damasco, y que le constituirá Apóstol de los gentiles *. La Resu- 
rrección y la Cruz son aquí comprendidas como actos en los que el Dios 
de Abraham, Isaac y Jacob, el Dios de “nuestros padres” **, interviene en 
la historia a favor de Jesús. 


Esta experiencia, hecha predicación y confesión de fe, pervive en 
la Iglesia y en la vida de los cristianos. El horizonte personal del cre- 
yente se funda con el horizonte, más amplio y constituyente, de la fe 
eclesial. La fe cristiana aparece entonces como el modo específico de 
creer en Dios, que nace en último término de la experiencia histórica de 
Jesús, y se alimenta en la tradición eclesial de sus testimonios a través 
de los siglos. 


9, Cfr. H. SCHURMANN, ¿Cómo entendió y vivió Jesús su muerte ?, Salamanca, 1982,77. 
10, B, ForTE, Trinidad como Historia, Salamanca, 1988, 31. 

ad 32. 

12 Le 2431: 

E3.-. Cfr, Hch 9. 

14. Hch 3,13. 
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3. LA CUESTIÓN DE LA EXPERIENCIA EN LA TEOLOGÍA CRISTIANA 


a) La experiencia religiosa como tema específico, que recibe un 
lugar en los tratados de teología fundamental y dogmática, aparece en 
el siglo XIX. Es una cuestión que se origina principalmente en el 
mundo religioso salido de la Reforma protestante, aunque posee, como 
era de esperar, numerosísimos precedentes en la tradición cristiana 
desde los tiempos más antiguos. 


El Cristianismo es, en efecto, un ámbito espiritual privilegiado de 
experiencia religiosa, en el que la fe creída, la oración y la contempla- 
ción, son una base solidísima para percibir y vivir el Misterio de Dios. 


Una multitud de testimonios de carácter teológico, ascético, espiri- 
tual, etc., manifiesta el hecho de que cristianos de todos los tiempos, 
que no lo son sólo de nombre, no se han limitado a saber su fe, sino que 
también la han vivido y la han experimentado, a través de un conoci- 
miento no simplemente racional, sino real y directo ”**. 


San Agustín ha contribuido decisivamente a una teología de la ex- 
periencia, que se halla abierta a la trascendencia divina, y supone a la vez 
un desarrollo de la interioridad humana. Agustín no ha usado la palabra 
experientia, pero sus escritos se encuentran impregnados de vivencia 
religiosa '*. 

La experiencia no es aquí ahondar en sí mismo, sino entrar en la fe 
y en el misterio inefable que la Fe vela y descubre al mismo tiempo ”. 
No es un asunto de psicología religiosa. Hay una luz que se hace pre- 
sente e ilumina el movimiento de la mente terrena, de modo que la 
acción reveladora de Dios es comprendida por San Agustín como el 
don de esa luz íntima al alma. La fe posee una tendencia intrínseca a la 
experiencia y a la visión mística, que es como la antesala y la anticipa- 
ción de la visión bienaventurada. 


b) San Anselmo de Canterbury (1033-1109) es autor de una teolo- 
gía de la fe que incluye un discurso sobre la experiencia creyente. «El 
que no cree —escribe— no experimentará nada (experietur), y el que 
no ha experimentado tampoco conocerá nada. De la misma manera que 
la experiencia se eleva sobre el haber-oído-decir, así el conocimiento 
del que experimenta sobrepasa el conocimiento del oyente, y por eso no 


15, Cfr. P. MIQUEL, Le Vocabulaire de l'Expérience Spirituelle dans la tradition patristique grec- 
que du IVe au XIVe siécle, Paris 1989; Hans U. voN BALTHASAR, Gloria. La Percepción de la Forma, 
Madrid, 1985, 254. 

16. Cfr. F. INTERDONATO, La experiencia de Dios en las Confesiones de San Agustín, Medellín 13, 
1987, 102-119. 

17. Cfr. De Trinitate 13, 1, 3. 
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se puede comenzar a investigar los misterios sobrenaturales antes de 
haber adquirido desde el sólido fundamento de la fe unas costumbres 
virtuosas y una sabiduría (sapientia) probada» ”". 


La verdad cristiana «gustada a través de la experiencia», se con- 
vertirá a partir de San Bernardo y de la teología monástica en el eje de 
la teología espiritual, que en este tiempo no se ha separado aún de la 
dogmática. 

San Buenaventura es un destacado continuador de esta línea teoló- 
gico-mística, con su insistencia en una concepción de la teología como 
saber práctico y no simplemente especulativo. Su obra no es sólo la de 
un maestro en teología sino sobre todo la de un maestro de espirituali- 
dad. Libros como el Itinerarium mentis ad Deum, caracterizado por su 
cristocentrismo y su tendencia mística, plantean una doctrina de la ilu- 
minación, que es el presupuesto objetivo de una auténtica experiencia 
religiosa. 


Buenaventura ejerció considerable influencia en este terreno, y es 
fuente principal de autores tan significados como Juan Gerson (1363- 
1429)”. 


Santo Tomás de Aquino reformula el tema agustiniano de la atrac- 
ción interna por el amor, y lo hace con ayuda de lo que llama interior 
instinctus et attractus doctrinae”, que son necesarios para que el hom- 
bre reconozca y acepte el carácter sobrenatural de los actos externos de 
la revelación divina. El interior instinctus es también designado por 
Tomás con los nombres de inspiratio interna y experimentum. 


Dentro de la dinámica del acto de fe, los dones del Espíritu que 
Dios concede junto a la gracia llevan al creyente a una experiencia, cada 
vez más honda, de la presencia del ser divino y de la verdad y la belleza 
que se encierran en el misterio de Dios. Se trata de la experiencia que 
generalmente se denomina mística cristiana. Es un sentir las cosas divi- 
nas, que se diferencia del saber sobre Dios. 


Aunque Tomás no busca a Dios directamente como fuente íntima 
de experiencia espiritual, como hace Agustín, el Doctor común nunca 
ha querido atenuar el papel de iluminación y percepción sobrenaturales 
que giran en torno al asentimiento de Fe. «La unión con Dios —dice—, 
obrada en nosotros por el Espíritu Santo, se realiza mediante el amor, y 
es por tanto quasi-experimental»”', En otro lugar leemos: «El Hijo es 


18. Epístola de Incarnatione Verbi ]. 

19. Cfr. P. GLORIEUX, Gerson et Saint Bonaventure, $. Bonaventura (1274-1974), Roma, 1974, Iv, 
773 791. 

20. In loan. 6, 4,7; In Rom. 8, 6. 

21. In 1 Sent. 14, 2, 2 ad 3. 
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enviado cuando es conocido y percibido por alguien, puesto que la per- 
cepción supone cierto conocimiento vivencial (perceptio enim experi- 
mentalem quandam notitiam significat)»?. 


La experiencia religiosa, tal como se refleja en la práctica y en la 
teoría de la mejor tradición cristiana, es una vivencia inmediata que 
depende tanto de Dios como de la conciencia psicológica del sujeto, y 
que se encuentra siempre mediada por el mundo externo y visible. 
Inmediatez y mediación forman parte de ella. Que la experiencia sea 
inmediata no significa que sea un dato originario independiente de todo 
condicionamiento. La experiencia religiosa pura no existe, dado que la 
experiencia religiosa no es una vía de percepción separada del resto de 
la experiencia del hombre en el mundo. 


Este recorrido a través de la tradición en algunos de sus testigos 
más eminentes y menos sospechosos de entusiasmo religioso nos auto- 
riza a concluir que a pesar de sus resonancias controvertidas y el eco de 
polémicas y errores que suscita, el concepto de experiencia es indis- 
pensable a una recta teología cristiana, si se entiende la fe como el 
encuentro de toda la persona humana con Dios?. 


c) Á partir de Lutero, el tema de la experiencia reviste un fuerte 
tono subjetivista, que a veces parece comprometer la objetividad del 
misterio divino. 

La Ortodoxia protestante del siglo XVII se caracteriza por el deseo 
de presentar sistemáticamente los principios religiosos reformados 
como expresión directa de la verdad de la Biblia. Esta verdad bíblica se 
hallaría confirmada, según esta concepción, por el «testimonio del 
Espíritu Santo», que habla en el corazón de los fieles. Pero los teólogos 
de este tiempo se resistieron a otorgar a este testimonio espiritual la 
categoría de criterio religioso fundamental. 


Los énfasis de la teología protestante se desplazan en el siglo 
XVIII, siglo de las luces, hacia una incorporación de la racionalidad 
dentro de la visión teológico-religiosa. El Protestantismo hace de la 
«teología natural» un concepto básico, con la pretensión de construir un 
Sistema puramente racional de nociones religiosas, fundado en la natu- 
raleza humana. El criterio real de verdad es, por tanto, para los teólogos 
luteranos y reformados, un principio de racionalidad. 


Los teólogos del siglo XIX insisten en la experiencia personal 
como lado subjetivo del «principio protestante» y como criterio inde- 


225. Th 1,435. ad 2: 
23. Cfr. J. MORALES, Experiencia religiosa, Scripta Theologica 27, 1995, 77-78. 
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pendiente de la verdad religiosa. Este nuevo planteamiento iba dirigido 
contra el principio ortodoxo de la autoridad formal y última de la 
Biblia, y suponía también una crítica del principio de racionalidad del 
siglo XVIOL Tenía un precedente señalado en el Pietismo y en una 
Erfahrunstheologie que entendía la Justificación del pecador no como 
una doctrina, sino como una experiencia de carácter existencial. 


Los teólogos evangélicos del pasado siglo creyeron encontrar las 
bases personales de la religión en la conciencia inmediata de sí mismo 
y del universo, como también en las manifestaciones históricas de lo 
religioso en la vida de los pueblos y de los individuos. 


La teología protestante ha desplegado así sucesivamente, en un aba- 
nico temporal de tres siglos, tres criterios o principios, —Biblia, razón, 
experiencia—, cada uno de los cuales ha manifestado una fuerte incli- 
nación a imponerse de manera absolutista y con olvido de los otros dos. 


d) Fr. Schleiermacher (1768-1834) ha ejercido una influencia deci- 
siva —como es bien sabido— en el modo en que gran parte de la teolo- 
gía de los siglos XIX y XX ha planteado e intentado resolver la cuestión 
de la experiencia. Este es uno de los temas centrales que la personalidad 
teológica del autor alemán ha impuesto, por así decirlo, a la reflexión 
protestante de todo un centenio. 


Un aspecto capital del pensamiento de Schleiermacher, que viene 
dictado en gran medida por sus presupuestos filosóficos de tipo idea- 
lista, es entender que la experiencia religiosa no es conciencia de otro, 
sino del propio yo. Cualquier contenido religioso no es para él otra cosa 
que una modificación de la conciencia creyente, que, de acuerdo con 
los principios idealistas, es considerada productiva. 


El planteamiento de experiencia pura como sentimiento aconcep- 
tual, que separa radicalmente sentir y conocer en el acto religioso 
interno, es típico de Schleiermacher. Esta visión teológica no es sola- 
mente deudora de la filosofía idealista. Lo es también de la necesidad 
sentida por toda la dogmática luterana de construir el entero sistema 
teológico sobre la sola fides, como principio crucial de la dogmática 
cristiana y criterio hermenéutico de la S. Escritura. Se determina así el 
denominado testimonio interno del creyente, que sería obra directa del 
Espíritu Santo. 

De aquí arranca el protestantismo contemporáneo, que creerá en- 
contrar en la experiencia subjetiva de la fe el fundamento de la certeza 
para la verdad cristiana asumida por la conciencia creyente. 

S. Kierkegaard (1813-1855) constituye en el mundo protestante 
una excepción a estos planteamientos subjetivistas, porque la «pasión 
de la subjetividad» adopta en él la conciencia y el deseo de la no-reab- 
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sorción de la experiencia de Dios en el mero saber conceptual del hom- 
bre y en las vivencias humanas. Kierkegaard defiende la heteronomía 
de Dios, contra la expansividad de la conciencia, aunque se trate de la 
conciencia religiosa”. 


La teología católica ha encontrado desde el siglo XVI serios obstá- 
culos para reflexionar sobre la experiencia de Dios y de la gracia, por 
un comprensible temor a incurrir en la idea de la certeza subjetiva del 
estado de la justificación y a comprometer el carácter sobrenatural de la 
gracia divina”. 

Estas dificultades se vieron aumentadas cuando los autores moder- 
nistas defendieron, a principios de siglo, la tesis de que la Revelación 
divina y la esencia del Cristianismo consisten en una experiencia del 
sujeto creyente. Esta visión reductiva de la Revelación (identificada con 
un fenómeno subjetivo) y de la experiencia misma (privada de una refe- 
rencia trascendente y externa al sujeto) aparece principalmente en los 
escritos de A. Loisy (1857-1940)*% y G. Tyrrell (1861-1909)”. 


La doctrina de los modernistas fue censurada por Pío X en la Encí- 
clica Pascendi (8.9.1907*, 


Antes del modernismo, Newman (1801-1890) había contribuido 
eficazmente a liberar la idea moderna de experiencia cristiana de las 
hipotecas subjetivistas en las que era mantenida por la Erfahrungstheo- 
logie protestante en sus diferentes versiones. Newman acertó a trasladar 
la idea de experiencia desde planteamientos puramente epistemológicos, 
de meros contenidos de conciencia productiva, a un horizonte en el que 
la vivencia religiosa tiene lugar como reacción de todo el ser humano 
ante la Presencia cierta del misterio divino. Lo primario no es aquí la 
experiencia, sino Dios que la hace posible y la provoca en el hombre. 


La experiencia religiosa, tal como se plantea y desarrolla en la 
autobiografía y en la teología de Newman, es, por definición, subjetiva, 
pero de ningún modo puede ser considerada subjetivista. Newman ha 
cubierto el abismo que casi toda la teología de su tiempo que trataba el 
tema había abierto entre razón y experiencia, objetividad del misterio y 
subjetividad de la vivencia religiosa”. 


24. Cfr. A. Dumas, Le procés á !'objectivité de Dieu, Paris, 1969, 154, 
25. Cfr. Juan MARTÍN VELASCO, Las variedades de la experiencia religiosa, en A. Dou, ed., Expe- 
Mlencia religiosa, Madrid, 1989, 24-25. 
265 1 Evangile et l' Église, Paris 1902; Naissance du Christianisme, Paris 1933 
27. Th. M. LoomE, Revelation as Experience: An unpublished Lecture of G. Tyrrell, Heyihrop 
Journal 12, 1971, 117-149. 
28. D 2071-2109. 
29. Cfr. J. MORALES, Experiencia religiosa, Scripta Theologica 27,1995, 80; M. NEDONCELLE, La 
Philosophie religieuse de J.H. Newman, Strasbourg, 1946. 
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La teología católica de las últimas décadas ha incorporado la expe- 
riencia a su reflexión ordinaria”, con el fin de relacionarla adecuada- 
mente con el conocimiento de fe, y situaría al mismo tiempo en un 
marco más amplio, en el que figura junto a la autoridad y la tradición. 


4. FE Y EXPERIENCIA 


a) Existe una estrecha relación entre fe y experiencia cristiana. Es 
una relación de cierta circularidad. Porque la fe procede de una expe- 
riencia religiosa en la que se incoa, y a su vez la experiencia cristiana 
es como el desarrollo de la fe en el sujeto. El conocimiento del miste- 
rio a través de la fe empuja al creyente a experimentarlo, es decir, a 
verlo y a sentirlo en la medida que le es dado por Dios. «El camino de 
la fe comienza en experiencia sensible, y esta experiencia sensible se 
halla, en cuanto tal, cargada de fe, y de capacidad de trascendencia»*. 


La conexión entre experiencia y fe permite evitar los dos extremos 
que pueden ocurrir en la vida práctica del creyente: el intelectualismo y 
el emocionalismo. La fe supone conocimiento y experiencia del miste- 
rio divino, y tiene por tanto un aspecto objetivo y un aspecto subjetivo. 
Una fe que no tendiese a la experiencia del misterio podría ser una fe 
en cierto modo vacía y abstracta. Una experiencia sin un contenido 
claro de fe podría desembocar en irracionalidad, o en un simple entu- 
siasmo religioso sin fundamento ni equilibrio. San Pablo ha descrito 
muy bien lo que es peculiarmente cristiano, como intensa experiencia 
personal y como realidad objetiva de fe, cuando escribe: «No soy yo el 
que vive, sino es Cristo quien vive en mí» ?. 


b) La relación entre fe y experiencia de la que hablamos aquí se 
apoya en el hecho de que el asentimiento de la fe no descansa o sé 
detiene en la palabra oída, sino que pide entrar en ella, con un deseo de 
llegar hasta profundidades de Dios adonde sólo penetra el Espíritu *. La 
fe se hace así búsqueda, y el asentimiento creyente no se detiene en la 
fórmula o en el enunciado de la verdad creída, sino que busca una inte- 


30. Cfr. J, MOUROUX, 1” Expérience chrétienne, Paris, 1954; R. GUARDINI, Religión y Revelación, 
Madrid, 1961; J. RATZINGER, Fe y experiencia, Teoría de los principios teológicos, Barcelona, 1985. 
412-427; J. H. WALGRAVE, Experience and Faith, Louvain Studies 7, 1978, 3-14; A. GONZÁLEZ MON- 
TES, Lugar y legitimidad de la experiencia cristiana, Estudios Eclesiásticos 62, 1987, 131-163; J. 
LECLERQ, Esperienza spirituale e Teologia, Milano, 1990. 

31. J. RATZINGER, Fe y experiencia, 415. 

32. Gal. 2, 20. Cfr. (Beato) Josernaría Escrivá de Balaguer, La conversión de los hijos de Dios, Es 
Cristo que pasa, Madrid, 1973, n. 58, p. 126. 

33. Cfr. B. ForTE, La teología como compañía, memoria y profecía, Salamanca, 1990, 63. 
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lección y una percepción mayores del misterio adorable de Dios. 
«Actus autem credentis non terminatur ad enuntiabile, sed ad rem» *. 


La profesión de fe se hace gradualmente gusto de misterio y aper- 
tura hacia lo ilimitado *. El creyente tiende a conocer (y experimentar) 
el misterio con todas las energías de su ser. 


c) De otro lado, el Espíritu Santo concede a la persona una suavi- 
dad para aceptar la revelación *. Esta suavidad o dulzura interior es una 
atracción con la que el Espíritu testimonia íntimamente la palabra 
divina, con una acción iluminadora e inspiradora de afectos. Se trata de 
un instinto espiritual que supone una experiencia interior y se «agrega 
a la experiencia exterior de la audición de la Palabra predicada: desde 
dentro Dios atrae hacia la Palabra» ”. 


Esta atracción interior puede considerarse y denominarse experien- 
cia por la inmediatez con que se percibe como un hecho, y porque 
activa las capacidades intelectuales, afectivas, y sensibles del hombre y 
la mujer creyentes. 


5. CARACTERÍSTICAS Y CONDICIONES DE LA EXPERIENCIA CREYENTE 


Se sigue de todo lo expuesto hasta aquí que la experiencia del mis- 
terio divino es posible. Pero este sentir a Dios se realiza bajo unas con- 
diciones determinadas, y presenta características que nos corresponde 
examinar ahora. La experiencia de Dios no se produce en estado puro 
ni de modo directo. Se halla siempre situada, es decir, mediada por el 
mundo exterior al creyente. 


a) El hombre hace su experiencia de Dios a través del mundo finito, 
como punto de partida fenoménico que es trascendido en un determi- 
nado momento. El yo interior contribuye activamente a la experiencia, 
pero el estímulo que la provoca no es únicamente interior, sino que pro- 
viene de la creación, de la historia humana, del encuentro con los otros 
hombres, de lo cotidiano. La experiencia religiosa se origina en, con, y 
bajo nuestra experiencia habitual *. 


Esta experiencia se produce, en términos generales, por el carácter 
simbólico y finito de las cosas, que nos reenvían a una realidad más 


34. S. Th. U-IL 1, 2, ad 2. 

35. «Articulus fidei est perceptio veritatis tendens in ipsam», S. Th, 1-11,1,6. 

36. Cfr. Const. Dei Verbum, n. 5. 

37. J. M. ODERO, Experiencia de Fe, Estudios Eclesiásticos 62, 1987, 210-211. 

38. Cfr. W. KAsPER, El Dios de Jesucristo, Salamanca, 1985, 108. Cfr. P. D. MOLNAR, Can we 
know God directly? Rahner's solution from experience, Theological Studies 46, 1983, 228-261. 
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radical y última. En un plano más concreto, el espacio de experiencia 
cristiana se le abre continuamente al creyente en la vida común de la fe 
y de la liturgia de la Iglesia, y en las figuras de santidad que enriquecen 
y testimonian la vida cristiana ?. 


b) Dios es mayor que cualquier experiencia que podamos hacer de 
Él. Sea lo que sea lo que se descubra en el desarrollo de la experiencia, 
Dios lo supera siempre. El don divino es infinitamente superior a la 
capacidad humana de acogerlo, y nunca podemos, por lo tanto, encerrar 
o circunscribir a Dios en nuestra experiencia, que tiene siempre un 
límite. 

Este hecho implica que nuestra experiencia es dinámica por esen- 
cia. Porque el acto que la inicia y la mantiene es un acto de apertura, de 
donación y de búsqueda, que impulsa al hombre hacia el ser Infinito e 
inabarcable *. La experiencia de Dios no es entonces una meta en sí 
misma, o una situación lograda que se puede detener y conservar a dis- 
creción del sujeto. Quien hace de la experiencia un objetivo en sí mismo 
se está ocupando únicamente de su propia psicología. Sólo mediante la 
renuncia a toda experiencia parcial se nos da la totalidad de la manifes- 
tación divina”. 

Es Dios quien lleva la iniciativa, y podemos así considerarle más 
Sujeto que Objeto de nuestra experiencia. De nada sirve buscarla si 
Dios no la concede graciosamente según su Ámor y beneplácito. Es la 
enseñanza perenne de la Sagrada Escritura, donde Dios se manifiesta a 
los personajes bíblicos antes de que expresen y sientan el deseo de 
experimentarle. Abraham recibe una visión y una promesa inesperadas. 
Moisés se encuentra con una misión difícil que al principio intenta 
rehuir. Isaías tiene que aceptar una tarea que cree imposible (cfr. Gén 
12; Éx 3; Is 6). En la experiencia que suscita, Dios desborda cualquier 
expectativa humana, y desbarata cualquier plan preconcebido. 


c) La experiencia de lo divino es también paradójica. No es siem- 
pre una experiencia de la luz y del consuelo espiritual. Es también 
vivencia de la Cruz y del «abandono» de Dios. Tiene como fuente y 
modelo el sentimiento de derelicción vivido por Jesús al morir (cfr. Mt 
27,46). Se manifiesta en la “noche oscura”, que es precisamente una 
experiencia de la no-experiencia, según un modo negativo O privativo 
de la cercanía (sentida) de Dios. 


39. Cfr. J. RATZINGER, Fe y experiencia, Teoría de los principios teológicos, 422-424. 

40. Cfr. J. MOUROUX, £* expérience chrétienne, 33. 

41. Cfr. H. U. von BALTHASAR, Esperienza di Dio nella Bibbia dei Padri, Communio n. 30, 1976, 
4 s. 
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d) La experiencia espiritual es finalmente saber o percepción par- 
ticular del misterio. Es por tanto, inefable, y no del todo comunicable. 
Muchas experiencias se hallan, sin embargo, destinadas a la publicidad 
por su propia naturaleza de carisma, concedido para el bien de toda la 
Iglesia. Cualquier fenómeno espiritual y místico está referido a la tota- 
lidad del cuerpo eclesial. 


6. COMPROBACIÓN DE LA EXPERIENCIA 


Suele decirse que una experiencia sólo es válida en la medida en 
que se confirma”. Hace falta lograr y articular una comprensión (racio- 
nal) de la experiencia religiosa y cristiana, porque ésta no puede justi- 
ficarse a sí misma sin un fundamento o base exterior que la sostenga 
objetivamente. 


Esta comprobación o verificación se ordena a clarificarla y a libe- 
rarla de las posibles ambigiiedades a las que, por su naturaleza subje- 
tiva y movediza, está sujeta. Se trata, por tanto, de discernir si una 
experiencia espiritual determinada que se presenta como cristiana, lo 
es realmente. 


La cuestión no es determinar si la experiencia existe, porque obvia- 
mente todos los seres humanos tienen experiencias interiores de algún 
tipo. La cuestión consiste en averiguar si las experiencias vividas e invo- 
cadas por el creyente, en apoyo de su conducta exterior y su crecimiento 
espiritual, son válidas desde un punto de vista evangélico y vocacional. 


Podemos invocar cuatro criterios como verificadores más impor- 
tantes de la experiencia humana: 


a) Racionalidad. Aunque nos encontramos en un terreno espirl- 
tual, que contiene elementos sobrenaturales y a veces carismáticos, no 
hay que olvidar que no se da una experiencia verdaderamente humana 
sin el concurso de la razón y del conocimiento. Este criterio resulta 
fundamental para distinguir genuinas experiencias de otros fenómenos 
psicológicos caracterizados por el sentimentalismo, conmociones aní- 
Micas y alteraciones morbosas de la sensibilidad. La experiencia ver- 
dadera no conlleva anormalidad ni irracionalismo. 


b) Testimonio de Jesús en el Espíritu Santo. La referencia cristoló- 
glca y pneumatológica es esencial para valorar el origen y desarrollo de 
la experiencia cristiana. En las palabras y acciones de Jesús se mani- 


42. Cfr. H. GADAMER, Verdad y Método, Madrid, 1984, 421. 
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fiesta el Reino de Dios, y en Él habrá de manifestarse también la expe- 
riencia del Reino. Jesús y el espíritu son así piedras de toque para com- 
probar el carácter de las vivencias espirituales y de las mociones ínti- 
mas de los discípulos. La vida cristiana acusa y transparenta normal- 
mente la presencia y acción del Espíritu de Jesús. 


c) Integración eclesial. La mediación eclesial es un aspecto nu- 
clear de la experiencia. El cristiano vive en la Iglesia y a partir de ella. 
La Iglesia nutre su vida espiritual, y puede juzgar la validez de sus 
experiencias religiosas, con el fin de orientarle y ayudar a un correcto 
discernimiento. 


d) Praxis cristiana. «En los efectos y obras de después —escribe 
Santa Teresa de Jesús— se conocen estas verdades de oración, que no 
hay mejor crisol para probarse»*. El criterio práctico para discernir la 
experiencia tiene hondas raíces evangélicas: «todo árbol se conoce por 
sus frutos» (Lc 6,44). Presenta un aspecto personal, en el que la praxis 
se manifiesta en una conducta moral adecuada al Evangelio. Esta con- 
ducta sobrepasa, como es lógico, el orden meramente individual, e 
incide en los demás hombres, en la Iglesia y en la comunidad humana 
considerada en su conjunto. La coherencia de la vida evangélica no 
puede detenerse en metas de santidad personal que no sean a la vez 
metas de servicio fraterno y de justicia. 


Un criterio de certeza acerca de la genuina expenencia religiosa es 
que cambia la percepción que el creyente tiene de sí mismo. Después 
de la visión de Dios, Isaías se declara un «hombre de labios impuros» 
(Is 6, 5), y después de la pesca milagrosa, San Pedro, lleno de estupor 
religioso, se percibe radicalmente como pecador (Lc 5, 8). 


Estos criterios de verificación no actúan o se cumplen por sepa- 
rado. Hacen falta todos, en mayor o menor medida, para discernir la 
validez cristiana de una determinada experiencia. 


7. ESPIRITUALIDAD Y TEOLOGÍA 

La Teología es una de las vías en la búsqueda del conocimiento de 
Dios. Comparte esta búsqueda con la vía contemplativa o espiritual. La 
teología recorre su camino hacia Dios, y hacia la intelección del mundo 


desde Dios, de modo racional y discursivo. En la vía espiritual se pro- 
cede, en cambio, de manera más bien afectiva e intuitiva. 


43. Moradas 4, 2. 
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Son dos vías de acceso a Dios que no se deben oponer ni separar 
de modo absoluto. Existe entre ambas una relación y una afinidad, que 
en ocasiones han llegado a ser muy estrechas. La teología sin medida 
alguna de contemplación degenera fácilmente en una ciencia de puros 
conceptos, y la contemplación sin teología podría convertirse en auto- 
engaño y fantasía espiritual. 


a) Una separación indebida 


Puede decirse que la actividad teológica occidental se ha desarro- 
llado en gran medida —sobre todo a partir del siglo XV— en un régi- 
men de separación entre teología y experiencia espiritual. Han existido 
desde luego una presencia y una acción —no siempre fáciles de deter- 
minar— de la espiritualidad en el desarrollo de la teología, pero este 
hecho no ha impedido a la larga un divorcio entre ambas. Este proceso 
ha empobrecido la teología académica de régimen científico, al sepa- 
rarla de la contemplación y de la devoción. 


Enjuiciar y valorar estos hechos no implica falta de aprecio hacia 

lo mucho que ha supuesto la constitución de la teología como ciencia a 

partir del siglo XL «No se puede permanecer insensible a la audacia 

con la que los teólogos de los siglos XI y XIII han interpretado genial- 

mente las instancias profundas de su tiempo, y en particular el desafío 

- Que suponían para la fe cristiana de la época posfeudal y de su cul- 
tura» *. 


La teología científica ha renovado la relación entre reflexión cris- 
tiana y las ciencias, y, al occidentalizarse, ha favorecido, en una medida 
no conocida antes, una total integración de la teología escolástica en la 
civilización del último medievo y de la época moderna. «No es posible 
imaginarse la Cristiandad... sin la reelaboración del patrimonio cris- 
tano llevada a cabo por la Teología científica: sería como extraer la 
espina dorsal a un organismo vivo» *. 


Al hacerse ciencia y alejarse del ideal agustiniano de sabiduría, y al 
Salir del espacio monástico, la teología se hace universitaria y más neu- 
tral como disciplina sacra. Las Sumas se convierten en el epicentro de 
Un esfuerzo intelectual que reúne y ordena cuestiones según un esquema 
Independiente de la Sagrada Escritura, de las narraciones bíblicas, y de 
la predicación de Jesús. «El viejo espíritu de la edad media monástica 


. 44, Cfr. G. ALBERIGO, Sviluppo e caratteri della teología come scienza, Cristianesimo nella Sto- 
“la XI, 1990, 272. 
455.Cf: To: 273. 
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conoce aún una continuación gracias a Citeaux y a Asís. Pero esta super- 
vivencia se Opera cada vez más al margen de la teología» *. 


La Biblia se ve de hecho abandonada como soporte real de las 
reflexiones sobre la Revelación. La experiencia espiritual y las imáge- 
nes interiores de la tradición monástica son sustituidas en la sacra doc- 
trina por la abstracción realizada mediante ideas y conceptos. Se crea 
así un monopolio escolástico de la actividad científica, en donde la pre- 
sencia de la contemplación es cada vez más débil. Autores como San 
Bernardo, Ricardo de San Victor, Santo Tomás de Aquino y San Bue- 
naventura apenas tienen herederos. 


Se impone así la primacía de lo verbal, y la convicción de que toda 
verdad y todo lo real pueden alojarse dentro de las paredes del lenguaje 
conceptual”. Juan Gerson renuncia a una visión unitaria de la teología, 
hasta el punto de que se puede afirmar que con él se consuma la frac- 
tura entre teología y experiencia, que encontrará sanción definitiva en 
el siglo XVII*. 


Hacia la mitad del siglo XV, el cartujo Vicente de Aggsbach 
escribe «que la teología mística y la teología escolástica nada tienen ya 
en común, así como el oficio del pintor nada tiene que ver con el oficio 
del zapatero» *”. Este es el gran cisma del siglo XV, que continuará por 
largo tiempo, y que todavía hoy deja sentir sus efectos. 


b) Necesaria complementariedad de lo espiritual y lo teológico 


La reflexión cristiana debe ayudar a rehacer la unidad perdida, o 
por lo menos debilitada, entre dogmática y espiritualidad. «Entre los 
Antiguos, la experiencia personal toda entera se deja revestir por el 
dogma. Todo deviene objetivo, de modo que estados interiores, expe- 
riencias, emociones y esfuerzos subjetivos no se hallan en el cristiano 
sino para captar de modo más profundo y pleno el contenido objetivo 
de la Revelación, y para proponerlo» *. 


No es casualidad que la tradición de la Iglesia de Oriente haya 
reservado especialmente el nombre de teólogos por excelencia para dos 
escritores sagrados como San Juan Apóstol y Evangelista y San Grego- 
rio Nacianceno (+ 389), autor de poemas contemplativos. 


46. Cfr. Fr. VANDENBROUCKE, Le divorce entre théologie et mystique, NRTh 72, 1950, 376-7. 

47. Este hecho es más aplicable a la teología occidental que a la oriental. 

48. Cfr. V. LazzERt, Teología mistica e teología escolastica. L'esperienza spirituale come pro- 
blema teologico in G. Gerson, Milano, 1994, 

49. Cit. O. STEGGINK, Lo studio della spiritualitá e della mistica, La spiritualitá come Teologia, 
ed. Ch. A. BERNARD, Roma, 1993, 297. 

50. Cfr. H.U. von BALTHASAR, Théologie et Sainteté, Dieu Vivant, n. 12, 1948, 23-24, 
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Aunque atribuyamos hoy a la teología el sentido de una actividad 
reflexiva, racional y metódica, porque ha tenido lugar una evolución 
semántica, la teología nunca podrá ni deberá desprenderse del todo del 
aspecto contemplativo que la palabra contiene en la antigiiedad cris- 
tiana. No ha de olvidar que trata de misterios divinos, que por su pro- 
pia naturaleza han de ser más adorados y venerados que escrutados y 
analizados, y que por lo tanto ha de ser una teología arrodillada y no 
simplemente instalada en una biblioteca. 


Se suele decir con razón que la teología patrística es una confesión 
de fe, además de ser una defensa y exposición de la fe, y que la figura 
imperante en esos siglos era el teólogo santo*. Cuando la teología se 
recarga excesivamente de técnica científica y de filosofía profana corre 
el peligro de alejar de ella a los cristianos más espirituales, pero este 
peligro no es inevitable. Muchos Padres de los siglos IV y V, y grandes 
teólogos del siglo XII (Santo Tomás de Aquino, San Buenaventura, 
etc.) poseían gran cultura profana y una elevada técnica filosófica, que 
no disminuyó su gran capacidad de contemplar y penetrar teológica- 
mente los misterios de la fe. 


La teología discursiva y propiamente científica no debe olvidar que 
también ella se ha construido bajo el impulso del Misterio inefable, en 
cuya presencia ha de sentirse siempre el teólogo. Debe permitir que la 
teología negativa corrija y relativize las fórmulas y expresiones de su 
teología afirmativa, y que purifique sus representaciones conceptuales. 
La teología negativa reduce, en efecto, la verbalidad, invita a un silen- 
cio compatible con la actividad comunicativa, y prepara con ello a la 
contemplación. 


El sentido del misterio divino es muy apto para impregnar la espe- 
culación teológica con un tono de respeto y veneración, que la enri- 
quecerá, y evitará en el teólogo la tentación de querer explicarlo o ilu- 
minarlo todo. El lenguaje espiritual y el lenguaje especulativo apenas 
pueden hablarse el uno al otro, y tienen generalmente que hablar uno 
en presencia del otro. Pero las actitudes recíprocas de espirituales y teó- 
logos tienden a la comunicación en virtud del único y mismo misterio 
que nutre a ambos. 

Contenido de las dos actividades es la Revelación en sí misma, que 
se trata de comprender en la fe y desde la fe. El dogmático trata además 
de exponerla con instrumentos racionales que la fe y el amor animan e 
Iluminan. La forma de esa exposición deberá reflejar la actitud de oración 
de quien se encuentra ante el Sujeto-Objeto misterioso de su reflexión. 


51. Cfr. J. LECLERO, S. Bernard Théologien, Milano, 1954, 31. 
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Si la teología pierde el sentido del misterio, se corre el riesgo de 
que un discurso teológico cada vez más secundario, formalizado y autó- 
nomo, se interponga gradualmente entre la teología propiamente dicha 
y el Ser divino y realísimo, del que la auténtica reflexión teológica vive. 
La teología podría convertirse entonces en una actividad parasitaria que 
habría perdido de vista su Objeto. 


Los intentos especulativos de una (meta)teología empobrecida con- 
trastarían entonces con la riqueza comunicativa, inagotable e inagotada, 
de la Palabra de Dios presente en la Sagrada Escritura y en la Tradición 
de la Iglesia. 


La necesidad de esta complementariedad entre lo espiritual y lo 
teológico es hoy ampliamente sentida. En esta toma de conciencia ha 
influido el movimiento general de las ideas, especialmente el proceso 
renovador de la labor teológica que se inicia en el siglo XIX, así como 
la aparición de algunos grandes autores espirituales en cuyas obras se 
ponen de manifiesto las implicaciones teológicas de la experiencia espl- 
ritual. Tal es, por ejemplo, el caso de Santa Teresa del Niño Jesús 
(1873-1897), recientemente declarada Doctora de la Iglesia, y el del 
Beato Josemaría Escrivá de Balaguer (1902-1975). En el marco de un 
mensaje que tiene como núcleo principal la proclamación de la llamada 
universal a la santidad y al apostolado, mediante el trabajo en medio del 
mundo, el Beato Escrivá insiste en el carácter vocacional de la existen- 
cia cristiana, así como en la renovación de la espiritualidad según líneas 
sólidamente teológicas. «La fe y la vocación cristianas —dice en Un 
texto muy característico de todo su pensamiento teológico-religioso— 
afectan a toda nuestra existencia, y no sólo a una parte. Las relaciones 
con Dios son necesariamente relaciones de entrega, y asumen un sen- 
tido de totalidad. La actitud del hombre de fe es mirar la vida con todas 
sus dimensiones desde una perspectiva nueva: la que nos da Dios» *. 
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CAPÍTULO X 


HISTORIA Y TEOLOGÍA 


La historia no es fuente de la teología en el sentido en que lo son 
las tres anteriores. No tiene directamente un papel constitutivo para la 
ciencia teológica. Posee más bien una función informativa, orientadora, 
e interpretativa. Pero la historia es el «tiempo de la Iglesia», y encierra 
como tal una gran importancia para la comprensión gradual del miste- 
rio cristiano, que exige tiempo para desarrollarse y para ser adecuada- 
mente conocido. La consideración de los misterios cristianos como his- 
toria no significa reducir su importancia ontológica y trascendente. Ser 
e historia son aspectos irrenunciables del Cristianismo y de todo lo cris- 
tiano. 


l. IMPORTANCIA DEL TIEMPO Y DE LA HISTORIA 
PARA LA RELIGIÓN CRISTIANA 


El Cristianismo es una religión histórica, no sólo porque ocurre en 
el curso de la historia humana —+<n este sentido obvio todas las reli- 
giones no pueden ser sino históricas—, sino porque, a diferencia de 
Otras religiones, habla de la comunicación de Dios y de la salvación del 
hombre como acontecimientos divino-humanos que se han producido y 
se producen en el tiempo y en la historia de la humanidad. El terreno 
más importante para percibir, comprender y vivir la religión cristiana es 
la historia de la salvación. 

Podemos decir, por tanto, que el Cristianismo se fundamenta en 
hechos históricos, que ocurren dentro del acontecer humano, o que inci- 
den directamente sobre este acontecer. Estos hechos son la Creación del 
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mundo y del hombre, la Revelación de Dios al Pueblo elegido, la Encar- 
nación del Verbo divino en Jesús de Nazaret, la Resurrección de Jesús, 
y la Iglesia, que es «signo e instrumento de unión íntima con Dios»'. 


Se trata de acontecimientos que poseen un modo diferente de his- 
toricidad, pero todos se hallan vinculados a la historia, sobresalen por 
encima de ella, y la influyen decisivamente desde dentro y desde fuera. 
La salvación ofrecida a la humanidad tiene lugar en el tiempo, y no con- 
siste por tanto en simples procesos atemporales de iluminación interior 
o de autoconocimiento. La historicidad y el tiempo son así dimensiones 
esenciales del Cristianismo como religión de salvación. 


Al relacionar lo divino y lo humano en el curso de la historia, la 
religión cristiana adopta una posición muy original, que se distancia de 
las concepciones (griegas) que ven incompatibilidad entre lo eterno y lo 
temporal, y no pueden admitir la existencia simultánea de ambas reali- 
dades. El Cristianismo enseña, por el contrario, que los designios sal- 
vadores y eternos de Dios se desarrollan y realizan en el tiempo de los 
hombres; y que el mismo Verbo ha unido en su Persona, sin mezclar- 
las, la naturaleza divina y la naturaleza humana. 


Estas consideraciones básicas, que atañen a la esencia de la religión 
Revelada, explican que la historia sea un tema central e ineludible de la 
reflexión teológica cristiana. 


2. DESARROLLO DE LAS CONCEPCIONES SOBRE LA HISTORIA 
EN OCCIDENTE 


El pensamiento histórico es una de las grandes contribuciones del 
mundo griego y de religión judía a la cultura humana. A pesar de una 
cierta idea del devenir histórico como algo concebido cíclicamente, los 
griegos se caracterizan por una comprensión humanista de la historia, 
cuyos protagonistas han dejado de ser los dioses y los héroes. Este 
nuevo modo de hacer y entender la historia presta una gran atención al 
presente, y considera que el conocimiento histórico está constituido por 
la captación de esencias permanentes. Se apunta de ese modo a una 
relación entre lo arquetípico o ejemplar, y lo empírico temporal. 


El sentido cristiano de la historia se halla en continuidad con la 
comprensión hebrea de los acontecimientos histórico-salvíficos, comó 
obras divinas que otorgan a los sucesos su verdadero y último signifl- 
cado. Las características de la comprensión cristiana de la historia pué- 


l. Constitución Lumen gentium, n. 1. 
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den describirse como a) el ordenamiento del tiempo en torno a un eje 
central, en el que se encuentran la Creación del mundo y la Encarna- 
ción del Mesías; b) la existencia de dos lineas de desarrollo histórico, la 
natural y la sobrenatural o revelada, en las que esta segunda línea expre- 
saría el sentido del conjunto; c) la convicción de que ambas proceden 
de Dios, que las ordena y relaciona según designios de su Bondad, que 
no siempre resultan comprensibles para el hombre. 


La visión histórica cristiana deriva de la consideración de los acon- 
tecimientos de la vida de Jesús, y de los que la fe y la esperanza espe- 
ran en el futuro escatológico. Esta conciencia se manifiesta en teologías 
de la historia, como las elaboradas, en contextos eclesiológicos y cultu- 
rales diferentes, por San Ireneo de Lyon (siglo II), Eusebio de Cesarea 
(265-339), y San Agustín (354-430). 

A lo largo del siglo XTI, nace y comienza a desarrollarse en el Occi- 
dente cristiano una conciencia activa de la historia humana”. A las dis- 
ciplinas ocupadas en descubrir la naturaleza se unen ahora otras refle- 
xiones sobre el hombre mismo, cuyos actos, bajo la Providencia del 
Dios de la Biblia, componen un universo diferente al mundo físico: el 
universo humano de la historia sagrada. Figuran en esta corriente auto- 
res como Juan de Salisbury (1115-1180), Otto de Freising (1111-1158), 
Hugo de San Víctor (1096-1141) y Anselmo de Havelberg (1129-1158). 
Todos ellos elaboran una teología solidaria de la Sagrada Escritura, 
cuya historia debía ser un aspecto integrante de la formación sacerdo- 
tal e incluso popular. 


El humanismo, que nace en Italia durante el siglo XIV (Petrarca, 
Dante, Bocaccio), y se desarrolla en toda Europa a lo largo de los siglos 
XV y XVI, acusa una marcada sensibilidad hacia la historia. Esta sen- 
sibilidad no sólo se manifiesta en interés por las fuentes literarias, filo- 
sóficas y teológicas. Aparece también en una percepción nueva de la 
naturaleza del hombre, como ser constituido no únicamente por una 
esencia, sino también por un devenir, que sería parte integrante de su 
condición humana. Los humanistas inauguran en la cultura occidental 
lo que hoy se denomina lectura e interpretación crítica de las fuentes 
históricas. 

La compresión protestante de la historia tiene en su centro la idea 
de Dios, el Dios de las promesas, como único protagonista real y ver- 
dadero del acontecer temporal. La historia es aquí, en último término, 
historia de salvación, impulsada por los verdaderos cristianos y comba- 
tida por los enemigos de Dios, lo cual impregna el curso histórico de un 


2. Cfr. M.-D. CHENU, La Théologie au douziéme siécle, Paris 1966, 2.* ed., 62s. 
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cierto dualismo metafísico. A medida que Lutero percibió el contraste 
entre algunas de sus ideas y las enseñanzas del Magisterio romano, cre- 
ció en él la convicción de una decadencia histórica de la Iglesia a par- 
tir del siglo IV. 


El luterano Flacio Mlyrico (1520-1575) trató de documentar la tesis 
sobre la corrupción de la doctrina eclesial a lo largo de los siglos IV y 
siguientes. Lo hizo en la Historia eclesiástica, conocida como «Centu- 
rias Magdeburgenses» (1559-1574), donde acometió el trabajo crítico 
de separar las doctrinas cristianas originales de lo que consideraba alte- 
raciones y adiciones posteriores. Suministró así a la Reforma el funda- 
mento para una tradición histórica propia. 

El oratoriano Cesare Baronius (1538-1607) compuso sus Annales 
ecclesiastici como refutación a la obra de Flacio llyrico. Fundamentó 
su estudio en nuevas fuentes, y aunque aceptó algunas conclusiones 
secundarias de Flacio, consideró libre al Papado de las imputaciones 
principales formuladas por éste. 


Con el francés Jean Bodin (1528-1596) comienza la secularización 
y autonomía de la historia como disciplina profana, en un curso de 
desarrollo que no fue interferido por Flacio lllyrico ni por César Baro- 
nio, dedicados ambos exclusivamente al tema eclesiástico. 


Puede decirse que después de Bodin y de Bossuet (1627-1704) 
tiene lugar una gran crisis en el modo de entender la historia. Esta cri- 
sis se refleja positivamente en la obra intelectual del italiano Giambat- 
tista Vico (1688-1744), autor en 1725 de la Ciencia Nueva, revisada en 
1744. Vico investigó la historia como un historiador filósofo, que anti- 
cipa ideas de Herder y de Hegel, pero nunca intentó orillar la Revela- 
ción, ni olvidó que la Providencia es el primer principio para la inte- 
lección de los sucesos históricos?. 

Estamos aún lejos del emerger de la conciencia histórica, pero Vico 
percibe ya el problema de conjugar la objetividad de lo verdadero con 
el carácter concreto de los hechos, a través de la mediación de la inteli- 
gencia y de la decisión del sujeto. Nuestro autor insiste en que la razón 
histórica debe autocomprenderse como razón abierta, lo que significa 
que lo real no puede ser absorbido por las ideas (idealismo), ni lo ideal 
puede reducirse a lo real (materialismo)?*. 


El siglo XIX es el siglo de la conciencia histórica y de su emanci- 
pación. Así como el medievo había acometido la empresa de una reduc- 
tio de todo el ámbito cognoscitvo a la teología, en el siglo XIX se pro- 


3. Cfr. K. LowrrH, El Sentido de la historia, Madrid, 1958, 194, 
4. Cfr. B. ForTE, La Scuola teologica napoletana, Communio n. 138, 1944, 36-37. 
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duce una reducción casi general a la historia. «De todo fenómeno se 
capta el carácter histórico, el ser se percibe como ser que deviene, y es 
estudiado en su hacerse»?”. 


Autores románticos (Novalis, F. Schlegel) destacados científicos 
(Humbolt), y filósofos idealistas (Schelling, Hegel) plantean casi al uní- 
sono un nuevo modo de entender la historia, como categoría omnicom- 
prensiva que une pasado, presente y futuro. La historia se desvincula 
definitivamente de dependencias teológicas, y se desarrolla por su 
cuenta sobre presupuestos críticos y nuevas bases antropológicas. 


Entre las posiciones que sobrevaloran la historia, como clave 
explicativa y raíz originante de toda la realidad, sobresale la de Hegel 
(1770-1830). Hegel seculariza la visión cristiana de la Providencia, y 
por tanto de la historia como escenario en el que se realizan los desig- 
nios divinos. La historia es para Hegel el despliegue de la Razón, en el 
que coinciden lo racional y lo real. Se trata de un proceso dialéctico 
mediante el cual el Infinito (Espíritu objetivo, concepto) se realiza a 
través de lo finito. Aunque no haya logrado su propósito, Hegel ha rea- 
lizado un esfuerzo gigantesco, en el plano de la filosofía, para recon- 
ciliar historia y razón. Pero el Absoluto se reduce a la historia, y al 
concluirse el movimiento dialéctico, la historia queda terminada y sin 
futuro. | 


La concepción histórica defendida por W. Dilthey (1833-1911) 
corrige la de Hegel, y ha ejercido gran influencia en el pensamiento del 
siglo XX. Dilthey se opone al «racionalismo» y abstraccionismo hege- 
lianos, y propone una visión de la «conciencia histórica», que se fun- 
damenta en la experiencia humana de la vida. 


La historia tiene aquí su apoyo en la antropología y en la psicolo- 
gía. Capta el curso de la vida humana, individual y social, con un 
método alejado de la metafísica, y postulatorio del carácter relativo de 
la verdad. 


La situación cultural origina así transformaciones e inseguridades 
para la teología, y le plantea problemas nuevos. Se cuestiona la histori- 
cidad de los hechos bíblicos pertenecientes a los orígenes y a la escato- 
logía. Se acentúa el elemento humano de la historia, con gran atención 
a las concepciones individuales de autores y protagonistas. Se destaca, 
finalmente, la oposición entre mito e historia, para reducir a un núcleo 
“razonable” los contenidos de la fe. 


5. Cfr. J. RATZINGER, Natura e compito della Teologia, Milano, 1993, 109. 
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3, HISTORIA Y MÉTODO TEOLÓGICO 


a) Los teólogos de la Edad Media eran conscientes a su modo de 
que la argumentación histórica es básica para la teología pero vivían 
pacíficamente en el seno de una tradición que no necesitaba ser demos- 
trada*, y cuya interpretación y comprensión graduales se realizaban en 
una actividad exegética que tenía mucho de espontáneo”. 


Los humanistas de los siglos XV y XVI son los primeros intelec- 
tuales del Occidente que, preocupados por la antigiiedad clásica y cris- 
tiana, se plantean el problema de la comprensión histórica de las fuen- 
tes, y abordan indirectamente la comprensión histórica de la verdad. 
Una cuestión similar ocupa por motivos diferentes a los reformadores 
protestantes, de modo que ambos grupos tratan de determinar el valor 
de las auctoritates y textos que se usaban en teología de modo acrítico 
y sin discutir su peso cultural o religioso. Mientras que los humanistas 
desean valorar las fuentes desde la crítica histórica, los reformadores lo 
hacen desde el Evangelio. 


Al entrelazarse cronológicamente con la actividad histórica protes- 
tante, la obra de los humanistas sufre un notable desprestigio en el mundo 
teológico, y apenas tiene eco, de momento, en la metodología católica 
postridentina de las ciencias sagradas. Melchor Cano (1509-1560) men- 
ciona juntos a humanistas y a reformadores en un único juicio negativo”. 


Cano representa, a pesar de todo, un momento importante de siste- 
matización y renovación teológicas. Su obra conecta con la tradición 
medieval, cuyos elementos trata de valorar y ordenar en una criteriolo- 
gía de fuentes. Pero acusa también algunas influencias humanistas, que 
se manifiestan en un cierto recelo hacia la pura especulación escolás- 
tica, y en una atención patente a la teología positiva, de la que es uno 
de los impulsores. 


La metodología de Cano concede un lugar a la historia humana, que 
figura como fuente de la teología después de la autoridad de los filóso- 
fos ?. Cano es, de hecho, el primero que intenta establecer para la teolo- 
gía una metodología histórica '”. Pero los presupuestos y el ejercicio 
concreto de esta metodología no permiten en realidad usarla de modo 
propiamente histórico. 


6. Cfr. J. DE GHELLINCK, Patristique et argument de Tradition au bas moyen áge, Fest. Fur M. 
Grabmann, 1, Miinster, 1935, 403-426. 
7. Cfr. M.-D. CHENU, «Authentica» et «Magistralia», La théologie au Xlle siécle, Paris, 1957, 
351-65 
8. «Connexae quippe sunt... scholae contemptio et haeresum pestes», De Locis, liber 8, c.1. 
9. De Locis, líber 11. 7 
10. Cfr. A. LANG, Die Loci theologici des Melchior Cano, Miinchen, 1925, 174-186; M. !: 
DESOUCHE, L' histoire comme lieu théologique, Nouvelle Revue Théologique 116, 1994, 396-417. 
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Surge fundamentalmente una teología de controversia, basada en 
una comprensión limitada de las fuentes, en la que cuenta sobre todo 
aducir testimonios, cuyo valor es simplemente cuantitativo. Se trata no 
tanto de comprender mejor una tesis, sino de corroborarla con un 
número suficiente de dicta probantia. No se aborda en ningún momento 
el tema de la relación entre verdad histórica y un pensamiento perenne 
que, como el cristiano, contiene ideas de valor universal. 


b) La valorización de la teología positiva a expensas de la especu- 
lativa es una de las constantes del pensamiento religioso del siglo 
XVII". Una consecuencia será el gran trabajo histórico de edición de 
fuentes, desarrollado en Francia por autores católicos a finales de ese 
siglo y comienzos del siguiente. La labor de teólogos positivos como 
Juan Bollandus (1596-1665) y Juan Mabillon (1836-1707) representó 
un gran avance documental y un excelente apoyo al trabajo de investi- 
gación en las disciplinas sagradas ”. Pero su influencia teológica global 
resultó escasa, debido sobre todo al uso meramente apologético de los 
datos conseguidos. No estaba presente en esta tarea el aspecto crítico de 
todo pensamiento verdaderamente histórico, que busca saber cómo eran 
realmente las cosas documentadas, y su relación con el presente. La 
teología histórica no puede limitarse a afirmar la fe de la Iglesia, sino 
que ha de ser una ayuda real para el intellectus fidei, y constituir de ese 
modo una parte del trabajo teológico sistemático. 


La escuela católica de Tubinga, promovida por J. S. Drey (1777- 
1853) hacia 1820, supone el inicio de un nuevo momento teológico. 
Los teólogos de Tubinga buscaron un estilo renovado de teología «que 
no sólo adujera una prueba histórica, sino que se orientara histórica- 
mente también en cuanto al método y a su objeto» '*. La historia es para 
Drey y J. A. Móhler (1796-1838) mucho más que el simple pasado o 
que una acumulación de hechos. Es una tradición vista como un todo, 
que se presenta a la vez como una actualidad viva. La idea de historia 
no es aquí meramente retrospectiva, y el pasado actúa como un impulso 
para el presente. 


- C) La obra de J. H. Newman (1801-1890) representa un paso de gran 
Importancia en la incorporación del sentido de la historia a la metodolo- 
gía teológica. Newman fue simultáneamente historiador y teólogo de la 
creencia cristiana '*. En el Ensayo sobre el desarrollo de la doctrina cris- 


11. Cfr. R. GOUHIER, La crise de la théologie au temps de Descartes, Revue de Théologie et de 
Philosophie 4, 1954, 18. 

12. Cfr. GRABMANN, Historia de la Teología Católica, Madrid, 1940, 238-245. 

13. W. Kasper, Fe e Historia, Salamanca, 1974, 21. 340: 

14. Cfr. M. NEDONCELLE, Histoire et Dogme, Intersubjectivité et ontologie, Louvain, 1974, 349, 
hs, BOKENKOTTER, Cardinal Newman as an Historian, Louvain, 1959. 
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tiana (1845) no se limitó a describir la tradición como sujeto, es decir, 
no habló sólo de la Iglesia como lectora del pasado, sino justificó ade- 
más la tradición como objeto, es decir, como un conjunto de lecturas que 
forman un organismo doctrinal en desarrollo histórico. 


La idea del Cristianismo nos presenta, según Newman, un objeto 
real, una realidad viva que viene de Dios a través de la Revelación, 
existe en la Iglesia, y se desarrolla inseparablemente de la conciencia de 
los individuos creyentes a lo largo del curso histórico. En esta perspec- 
tiva, la Revelación, su idea-realidad en los cristianos, y su desarrollo en 
el tempus Ecclesiae, son aspectos de un conjunto global cuyos elemen- 
tos no deben escindirse. Se parte aquí siempre de la Revelación tal 
como Dios ha querido manifestarla, y sin apriorismos historicistas, 
«porque la Revelación introduce un nuevo principio racional», que con- 
diciona y da sentido al desarrollo. Entre la idea cristiana en sí misma y 
sus aspectos históricos hay una relación similar a la que existe entre una 
curva y su línea asintótica: parece darse siempre un excedente en bene- 
ficio de la idea-realidad, que contiene un fondo misterioso y descono- 
cido. Pero la idea es inconcebible e inmóvil sin la serie de sus manifes- 
taciones históricas. 


Existe por tanto en este horizonte de comprensión una estrecha 
relación entre historia y verdad, porque, el desarrollo del dogma cris- 
tiano procura al misterio revelado una especie de historicidad en su des- 
velamiento progresivo a través de la vida de la Iglesia '*. 


Verdad e historia no se identifican, como ocurre en las concepcio- 
nes de carácter hegeliano, donde la verdad carece de validez perma- 
nente, y es siempre provisional. Pero la verdad no es ajena a la historia, 
y tampoco son aceptables los planteamientos que oponen radicalmente 
inmutabilidad de la verdad y acontecer histórico, como si la esencia de 
las cosas fuera del todo extrínseca a la historia. 


Debe afirmarse que «la verdad es y al mismo tiempo se hace, en 
cierto modo»*'*, M. Blondel (1861-1949) ha desarrollado este principio 
en el marco de una noción de tradición, que comprendería los datos de 
la historia, el trabajo de la razón y la práctica o acción cristianas. La 
actividad de la razón, que equivale en este caso a la inteligencia cre- 
yente, permite la inclusión del dogma eclesial, y se halla en continui- 
dad con los datos de la historia y de la praxis cristiana. Los tres ele- 
mentos forman unidad, y el conocimiento histórico del Evangelio, que 
no es simple facticidad, no es independiente de la razón ni de la vida. 


15. Cfr. A. CARDOSO, La relación entre verdad e historia en el «Ensayo» de Newmann sobre el 
desarrollo de la doctrina, Diálogo Ecuménico 26, 1991, 149-159. 
16. C. IZQUIERDO, El Dogma y su interpretación, Scripta Theologica 23, 1991, 901. 
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El conocimiento de la verdad dogmática se vincula al conocimiento his- 
tórico, y ambos tienen que ver con la vida cristiana. 


Las perspectivas blondelianas no son tan amplias y hondas como 
las de Newman. Blondel piensa sobre todo la Tradición como sujeto 
eclesial, que conecta con el pasado, lo vive y lo interpreta. Newman 
pensó además la Tradición como objeto histórico, y a la historia como 
horizonte de inteligibilidad de la verdad cristiana. 


La teología europea que se desarrolla principalmente en Francia y 
Alemania durante las décadas anteriores al Concilio Vaticano II (1962- 
1965) lleva a cabo una nueva recepción de la conciencia histórica y de 
su papel en el método teológico. Se acomete un detallado estudio de la 
Biblia, de los Padres de la Iglesia y teólogos medievales, y se busca una 
lectura más relacional y mejor situada de los grandes autores cristianos, 
desde el Renacimiento hasta el siglo XIX. Nuevas ediciones de fuentes 
bíblicas y patrísticas apoyan y hacen posible este esfuerzo propiamente 
teológico, en el que la razón teológica se hace razón histórica, porque 
no sólo piensa los diversos momentos de la teología en el horizonte del 
ser, sino que también trata de pensar el ser en el horizonte del tiempo. 


La labor teológica adquiere una nueva dimensión que es bien per- 
ceptible en la actividad de R. Guardini (1885-1968), K. Rahner (1904- 
1984), H. U. von Balthasar (1905-1988), J. Daniélou (1905-1974), H. 
de Lubac (1896-1991), D. Chenu (1895-1990), Y. Congar (1905-1995), 
y J. Ratzinger. 


d) El Concilio Vaticano HI no ofrece una doctrina global sobre el 
modo de articular metodológicamente las relaciones entre historia y 
teología. Pero se pronuncia con cierto énfasis acerca de la vinculación 
intrínseca que existe entre acontecer histórico, vida de la Iglesia, y 
reflexión teológica. Señala también diversos puntos de inserción del 
pensamiento cristiano en el curso de la historia. 


La matriz de la enseñanza conciliar en este punto está formada por 
Ideas básicas de teología de la historia, que hablan de Jesucristo como 
«Señor de la historia humana y de la historia de la salvación» (Consti- 
tución Gaudium et Spes, n. 41,2), y como fin de esa misma historia (íd. 
n. 45,2). 

Por su estrecha vinculación con Jesucristo, la Iglesia entra en rela- 
ción con la historia de la humanidad, en la que desarrolla su misión a lo 
largo del tiempo (cfr. Decreto Ad gentes, n. 5,2). La actividad y el men- 
saje cristiano se hallan, por lo tanto, situados en el mundo de la familia 
humana, que es el «teatro de la historia del género humano» (Constitu- 
ción Gaudium et Spes, n. 2,2), y escenario del cumplimiento de los 
designios divinos. 
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La inteligencia del hombre ha ensanchado, por otra parte, sus 
dominios de conocimiento, que se extienden retrospectivamente al 
pasado y proféticamente al futuro, lo cual da un nuevo sentido al pre- 
sente (cfr. Constitución Gaudium et Spes, n. 5,2). El factor histórico 
aparece entonces como un elemento esencial de la visión y de la refle- 
xión cristiana, que aprende a relacionar cada vez mejor las intenciones 
divinas con el curso de la historia profana, y los puntos de contacto e 
intersección de ésta con la historia sagrada (historia salutis). El trabajo 
humano y la construcción de la ciudad secular se integran en los planes 
divinos, y son como el lugar donde se hace lo temporal en sí mismo y 
con vistas a lo eterno. 


La teología es exhortada a renovarse mediante «un contacto más 
vital con el misterio de Cristo y la historia de la salvación» (Decreto 
Optatam Totius, n. 16,4). 


La doctrina conciliar constituye un punto de llegada de considera- 
ciones teológicas que se han decantado en años anteriores, pero no quiere 
ser una síntesis. Contiene directrices fundamentales sobre cómo pueden 
relacionarse en el método de la teología mundo y salvación, designio 
divino y quehacer humano, eternidad y tiempo, verdad e historia. 


4. VERDAD, SER E HISTORIA 


La teología cristiana se siente hoy estimulada, y de algún modo 
provocada, por la conciencia histórica que ha tomado cuerpo en los últi- 
mos decenios. Esta conciencia va unida a una hermenéutica más depu- 
rada, que trata de liberar la interpretación de la historia de las hipotecas 
y servidumbres impuestas por la ideología. 


a) La Iglesia, que ha vivido ya veinte siglos y es heredera espiritual 
del pueblo elegido, puede muy bien percibir la historia como el lugar 
del encuentro con la verdad. Este hecho comporta la historicidad de la 
teología, que se halla íntimamente unida a la historicidad misma de la 
Revelación. La historia de la Revelación (historia salutis) es al mismo 
tiempo revelación en y a través de la historia. Dios no se ha revelado en 
un solo momento, sino por etapas sucesivas y progresivas (cfr. Hb 1,1). 
Se ha revelado mediante acontecimientos que ocurren en la historia y le 
dan a ésta un nuevo significado. El misterio trascendente se realiza aSl 
en la historia de la humanidad, e introduce en ella la novedad absoluta 
de la gracia y de la salvación. La verdad que Dios comunica libremente 
al hombre se hace historia en la Revelación y Revelación en la historia, 
para que el ser humano la acepte o la rechace (cfr. Ef 1,13). 
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Si existe una historicidad de la Revelación, con mayor razón exis- 
tirá una historicidad de la teología. Así como la Revelación no se rea- 
liza a través de enunciados abstractos y atemporales, también la teolo- 
gía, que interpreta la Revelación en el marco de la Iglesia, se vincula 
necesariamente a la historia y al ambiente cultural en el que se elabora. 
Hay, en efecto, una relación entre la aceptación de la fe y la compren- 
sión que el hombre tiene del mundo y de sí mismo en las diversas situa- 
ciones de su propia historia. 


b) Que la historia sea el lugar del encuentro con la Verdad eterna 
no quiere decir que la Verdad se disuelva en el curso histórico, según 
una concepción relativista cerrada a las iniciativas divinas. Quiere decir 
que la verdad ocurre en la historia y que se manifiesta en ella, supe- 
rando siempre las posibilidades y capacidades de la mente y de las pre- 
visiones humanas. La verdad acontece en la historia, pero no se hace o 
deviene en la historia. 


La incorporación de la conciencia histórica a la teología no se lleva 
a cabo, por lo tanto, a costa de una pérdida de la verdad ”. Percibir la 
verdad en la historia no equivale a agotarla dentro de ella. Es entenderla 
en su carácter objetivamente real y trascendente, pero de tal modo que 
hable e interrogue a la subjetividad del hombre. 


c) Una teología histórica no supone consiguientemente la renuncia 
a una concepción metafísica. La atención al existir, como lugar con- 
creto de la manifestación de la verdad, no excluye, sino que más bien 
exige, la atención al ser que fundamenta la verdad misma. Por el hecho 
de venir en la historia, la verdad no pierde su fuerza originaria ni su 
consistencia y espesor ontológicos. 


«De hecho, un pensamiento histórico que tenga una recta concien- 
cla de sí mismo no puede renunciar a categorías metafísicas. En defini- 
tiva, toda historia, precisamente en cuanto historia, sólo se puede con- 
cebir fundamentalmente a partir de la tensión que existe entre lo finito 
y lo infinito, supuesta la diferencia ontológica que existe entre ser y 
ente, entre libertad y sometimiento a la tradición, entre individuo y 
sociedad. Sin esta estructura que podemos llamar metafísica, la historia 
no puede de ninguna manera ser historia, y ni siquiera podemos pen- 
sarla como tal» **, 


La dimensión metafísica de la historia como reflejo de la verdad 
que en ella ocurre, permite encontrar un camino para conciliar el carác- 


17. Cfr. B. FORTE, La teología como compañía, memoria, y profecía, Salamanca, 1989, 135; J. 
RATZINGER, Teología e historia, Salamanca, 1972, 255 
18. W. KasPER, Unidad y pluralidad en teología, Salamanca, 1969, 75-76. 
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ter absoluto de los grandes hechos del Cristianismo y su naturaleza his- 
tórica; es decir, permite explicar la existencia de unos determinados 
hechos históricos que no son ni pueden ser superados por otros hechos 
más débiles. 


La carga ontológica de Verdad y de realidad que les viene del mis- 
terio eterno, hace que los grandes hechos divinos de la Revelación cris- 
tiana (Encarnación, Resurrección) floten, por así decirlo, por encima de 
la historia y no se resuelvan ni disuelvan en ella. 


d) La naturaleza histórica de la teología implica que ésta no puede 
ser concebida como un sistema cerrado. Es decir, el depósito revelado 
no nos es perfectamente conocido desde el principio en todos sus deta- 
lles, ni su desarrollo puede ser anticipado intelectualmente o mediante 
deducción racional. Si bien el depositum fidei no se halla sometido a 
modificaciones ni aumenta en sus contenidos, hay sin embargo una per- 
cepción creciente y enriquecedora de su sentido. 


Esta percepción se produce en relación a nuevas situaciones ecle- 
siales, espirituales, y culturales, que se encuentran históricamente con- 
dicionadas y no son del todo previsibles en sus implicaciones y efectos. 


La naturaleza de la teología como sistema abierto supone también 
la asunción de determinadas figuras históricas, con las que puede expre- 
sar la comprensión que alcanza del dato revelado, en correlación con la 
percepción que el hombre tiene de sí mismo en las diversas épocas de 
su historia. 


Junto a su historicidad, la teología advierte la trascendencia del 
misterio revelado, que la mantiene siempre en una actitud de aprender. 
Porque el misterio es mayor que cualquier método y que cualquier 
forma que pueda revestir la actividad teológica. 


5. LA COMPRENSIÓN HISTÓRICA DEL MISTERIO CRISTIANO 


Hay tres campos o terrenos teológicos principales donde se mani- 
fiesta una verdadera consideración histórica de la fe cristiana. 


a) El primero es la Revelación, que es al mismo tiempo Palabra de 
Dios y acontecimiento salvador. Dios se revela mediante «obras y pala- 
bras» (gestis verbisque: Constitución Dei Verbum, n. 2). Se trata de una 
automanifestación divina, que no consiste principalmente en la notifl- 
cación de verdades, sino en una cadena de hechos históricos que cul- 
minan en el acontecimiento Jesucristo. 


Pero las obras y las palabras divinas van indisolublemente unidas 
en el acontecimiento revelador, de modo que «las obras que Dios rea- 
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liza en la historia de la salvación manifiestan y confirman la doctrina, 
y las realidades que las palabras significan; y a su vez, las palabras pro- 
claman las obras y explican su misterio» (Constitución Dei Verbum, n. 
2) 

La Revelación histórica no se agota por tanto en la historia, sino 
que la dimensión de palabra que contiene es esencial para dilucidar su 
sentido y para conectarlo con la real objetividad del Misterio. 


Cuando se habla de la Revelación como historia, esta expresión no 
debe ser entendida como excluyente de la Revelación como palabra. 
Dios se revela mediante la palabra que dirige al hombre, si bien esa 
palabra ha de percibirse en acontecimientos históricos. 


El teólogo luterano W. Pannenberg ha propuesto una concepción 
histórica de la Revelación que no tiene suficientemente en cuenta su 
dimensión verbal. Admite que la palabra divina se entrelaza con los 
hechos, porque es promesa, prescripción y proclamación, pero «no 
añade nada al acontecimiento: los eventos en los que Dios ha mostrado 
su divinidad son evidentes de por sí en el ámbito de su contexto histó- 
rico» *. El aspecto verbal de la Revelación desaparece aquí práctica- 
mente en el aspecto histórico y es una simple función de éste. 


Pannenberg estima que los hechos históricos de la Revelación están 
patentes al juicio consciente de cualquier hombre, y que puede descar- 
larse consiguientemente la necesidad de un juicio profético (eclesial) 
que ayude a discernirlos. Se introduce así necesariamente un elemento 
de ambigiiedad en la historia revelada, que Pannenberg intenta superar 
con la idea débil de que sólo al final del tiempo resultará trasparente el 
plan divino. 


b) La fe en Jesucristo nos retrotrae al evento fundante de la vida y 
de las creencias cristianas y nos sitúa ante lo que ocurrió de una vez 
para siempre. Los cristianos no ven «simplemente en Jesucristo una 
figura inerte del pasado, sino un poder operante en la actualidad y una 
Promesa para lo venidero. Dicho de otro modo: lo consideran en la tri- 
ple dimensión del Cristo de ayer, hoy, y siempre (Hb 13,8)» 2. 


Esta manera de comprender la figura de Jesús se apoya en el punto 
de partida o raíz de la fe cristológica, que es la fe en la Resurrección . 
Esta fe vincula al Jesús histórico, al Señor resucitado, y al Cristo que ha 
de volver en la Parusía. Las palabras de Jesús se trasmiten por tanto 
como palabras del Resucitado, y contienen una dimensión escatológica, 
Por la que apuntan hacia el último día. 


19. Cfr. La Revelación como historia, Salamanca, 1977, 23. 
20. J. RATZINGER, Teología e historia, Salamanca, 1972, 105. 
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Lo cristiano no ha terminado con el acontecimiento de la Resu- 
rrección, que corona la vida terrena de Jesús, aunque ese aconteci- 
miento sea su norma decisiva. El encuentro de la humanidad con Jesús 
prosigue mientras haya hombres sobre la tierra. La Iglesia es el lugar de 
ese encuentro. 


Cualquier concepción atemporal del evento cristológico y su efica- 
cia salvadora supondría una visión gnóstica del Cristianismo, en la que 
el Salvador sería una categoría racional, y la salvación humana se con- 
fundiría con una iluminación de la mente. 


c) Aunque suele decirse con razón que la Revelación divina ter- 
mina con la muerte del último apóstol, si entendemos esa Revelación 
como el acontecimiento de la automanifestación divina en Jesucristo, 
vemos cómo desde lo más hondo de la fe cristiana nacen la posibilidad 
y la necesidad de una comprensión histórica de esa fe. 


Tal comprensión histórica tiene lugar en la Tradición de la Iglesia, 
que puede entenderse como la explicitación, o el despliegue en el tiempo, 
de las consecuencias del acontecimiento de Jesucristo testimoniado por 
la Sagrada Escritura. Se conjugan así los elementos de identidad y de 
cambio, necesarios ambos para entender las peculiaridades y la origina- 
lidad del hecho cristiano. Donde hay pura identidad no sucede nada. 
Donde hay pura historia, los acontecimientos se esfuman sin dejar rastro. 


La historia del dogma cristiano ocurre en el seno de la Tradición, y 
en ella se conserva la identidad original en medio de los cambios tern- 
porales, en cuyo proceso se produce la apropiación histórica de la fe por 
parte de la Iglesia. 


Esta historia es divina y humana. Contiene elementos trascenden- 
tes y definitivos, y al mismo tiempo se caracteriza por todos los facto- 
res de desarrollo espiritual que surgen de la situación de comunidades 
históricas. El origen divino opera continuamente, y garantiza la conser 
vación de la fe aun en medio de posibles situaciones de declive. 


La historia de la Tradición significa por tanto un proceso eclesial 
de apropiación y desarrollo de la fe original, y obliga simultáneamente 
a una purificación crítica, que libre al hecho evangélico de posibles crió” 
talizaciones y adherencias históricas ajenas a su naturaleza. El desarro" 
llo no está reñido en este caso con la simplificación y la búsqueda de la 
sencillez de lo cristiano. Pero «la fe misma sólo se puede captar en SU 
pleno sentido dentro de la historia de la fe, no en un sistema cerrado qué 
ocultase la naturaleza histórica de sus propias expresiones»”. 


E (SU le 
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CAPÍTULO XI 


EL MAGISTERIO DE LA IGLESIA 


Este capítulo conclusivo guarda una relación muy estrecha con los 
cuatro anteriores. Porque al Magisterio eclesial compete interpretar 
auténticamente la Palabra de Dios, tanto la Palabra escrita (Sagrada 
Escritura) como la no escrita (Tradición). Le compete también definir 
la doctrina cristiana, y valorar la experiencia creyente en cuanto a su 
carácter evangélico, como expresión de fe cristiana, y contribución a 
edificar la Iglesia. El carisma profético que vive en la actividad magis- 
terial permite a los Pastores de la Iglesia discernir el sentido cristiano 
de la historia y reconocer los «signos de los tiempos». 


1. EL OFICIO MAGISTERIAL DE LA IGLESIA 


a) La tarea de enseñar que la Iglesia ejerce por voluntad de Jesús 
deriva de uno de los tres oficios del Señor, que, según la Sagrada Escri- 
tura y la teología cristiana, es profeta, rey y sacerdote. 


Estos tres oficios se reflejan directamente en la actividad de la Igle- 
Sia, que ejerce una función docente, una función pastoral y una función 
sacerdotal. La primera se desarrolla en la exposición e interpretación de 
la doctrina evangélica; la segunda se desarrolla en el gobierno espiritual 
de los fieles; y la tercera se ejerce en el culto. 

El magisterio doctrinal es el ejercicio de la función docente que la 
Iglesia tiene encomendada. Puede definirse como la actividad de ense- 
ñanza y custodia, que los titulares de la autoridad de la Iglesia realizan 
en ella sobre el depósito de la fe y su desarrollo a lo largo del tiempo. 

La enseñanza y protección de la fe recibida es para la Sagrada 
Escritura una actividad esencial en la Iglesia de Jesucristo. «Me ha sido 
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dado todo poder en el cielo y en la tierra. Id y haced discípulos a todas 
las gentes, bautizándolas en el nombre del Padre, del Hijo y del Espí- 
ritu Santo, y enseñándoles a guardar todo lo que os he mandado» (Mt, 
28, 18-20). La misión que Jesús confía a sus Apóstoles y discípulos 
incluye claramente la función de enseñar. 


b) Los Hechos de los Apóstoles conocen una actividad magisterial 
de los Doce y de los que éstos asocian a la tarea de fundar y guiar las 
comunidades cristianas. El libro se refiere concretamente a la «doctrina 
de los Apóstoles» (2, 42), como uno de los elementos fundamentales en 
la vida de los cristianos. El Concilio de Jerusalén (c. 15) suministra un 
nuevo testimonio de que, en la Iglesia de los orígenes, los Apóstoles 
ejercían una autoridad propia para resolver cuestiones de doctrina y dis- 
ciplina. 

Los siglos Il y HI abundan en datos sobre el hecho de la «sucesión 
- apostólica», como criterio para establecer las verdadera doctrina de 
Jesús. Hay una estrecha conexión entre el ministerio pastoral y la Buena 
Nueva evangélica. Se puede reconocer, por tanto, desde el principio un 
ministerio de enseñanza, considerado como anuncio normativo de la Fe, 
y que es distinto a otras formas de comunicar la doctrina, como podían 
ser la catequesis o el carisma de profecía (cfr. 1 Co 14, 5) 


El Espíritu Santo asiste a los titulares del magisterio doctrinal y 
mantiene así a la Iglesia en la fe verdadera y la protege de cualquier 
desviación. Este carisma de enseñar con autoridad y sin error es un don 
de toda la Iglesia, pero se halla particularmente presente en los Após- 
toles y sus sucesores, es decir, en el Colegio Apostólico presidido por 
Pedro, y luego en el Colegio episcopal, cuya cabeza es el Romano Pon- 
tífice. Dice la Constitución Lumen Gentium: «El cuerpo episcopal 
sucede al colegio de los Apóstoles en el magisterio y en el régimen pas- 
toral» (n. 22); «Los obispos en cuanto sucesores de los apóstoles recl- 
ben del Señor la misión de enseñar a todas las gentes y predicar el 
Evangelio a toda criatura» (n. 24). 


c) El Magisterio de la Iglesia es necesario para conocer el conte- 
nido de la verdadera fe, e interpretarla adecuadamente. Las comunida- 
des cristianas nacidas de la crisis religiosa del siglo XVI (luteranos, cal- 
vinistas, zwinglianos, anglicanos, etc.) no admiten la necesidad y la 
legitimidad de la mediación magisterial de la Iglesia. 


Casi todas afirman el principio del libre examen de la Sagrada 
Escritura, según el cual todo cristiano que lea atenta y honradamente la 
Biblia será capaz de conocer, con la ayuda del Espíritu Santo, las doc- 
trinas necesarias para la salvación, sin la orientación de magisternó 
alguno. 
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Los anglicanos sostienen que la doctrina cristiana puede obtenerse, 
completa y rectamente interpretada, a partir de los Padres de la Iglesia 
y los concilios generales de los primeros siglos. Piensan que basta apli- 
car la regla de que se considera fe católica lo que ha sido mantenido y 
enseñado en todos los lugares de la Iglesia universal, siempre y por 
todos («quod ubique, quod semper, quod ab omnibus»). 


El diálogo ecuménico desarrollado en los últimos veinte años ha 
acercado considerablemente las posturas de católicos y protestantes en 
este tema. Tanto anglicanos como luteranos tienden a concebir el 
magisterio eclesial como un oficio regulador en las discusiones que tie- 
nen como fin aclarar la doctrina cristiana. Pero este oficio se encuentra 
para ellos casi al mismo nivel que el trabajo de los teólogos. 


Este principio ha sido matizado, y en parte corregido, en declara- 
ciones recientes que aceptan una autoridad de enseñanza en la Iglesia, 
que existe para el servicio de la Palabra, y del orden y la disciplina ecle- 
siales'. 

El documento de la Comisión Internacional Anglicano/Católica de 
1991 acepta que «en ciertos momentos, la Iglesia puede, en temas esen- 
ciales de doctrina, dar un juicio decisivo que es parte de su testimonio 
permanente» ?. 


Los comunidades reformadas se muestran, en cambio, contrarias a 
aceptar un magisterio infalible?. 


2. SUJETOS DEL MAGISTERIO ECLESIÁSTICO 


a) El magisterio de la Iglesia puede ser ordinario y extraordinario. 


El magisterio extraordinario o solemne (cfr. Vaticano IL, D 3011) es 
el ejercido por un Concilio ecuménico, o por el Papa cuando define ex 
cathedra una doctrina de fe. Definir una doctrina supone formular 
solemnemente un juicio que vincula a toda la Iglesia, y que debe ser 
aceptado por los fieles como parte de la Revelación. La ley canónica 
establece que ninguna doctrina ha de considerarse como definida a no 
ser que haya sido objeto de una definición expresa y pública*. 


Como ejemplos de magisterio extraordinario pueden mencionarse 
las definiciones de la Inmaculada Concepción de María por Pío IX en 


l. Grupo Luterano/Católico USA (1978), Cfr. Enchiridion Oecumenicun, Salamanca, 1993, 
A. 2009. 

2. Cfr. Enchiridion Oecumenicum, n. 2259. 

3. Cfr. Id. n. 2009. 

4. Cfr. Canon 749,3. 
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1854, de la infalibilidad del Romano Pontífice por el Concilio Vatica- 
no I en 1870, y la definición de la Asunción de Nuestra Señora por 
Pío XII en 1950. 


La aceptación de estos actos solemnes como infalibles por parte de 
los fieles se basa en la convicción de fe de que esas afirmaciones no 
pueden ser erróneas, dada la asistencia que el Espíritu Santo dispensa 
al Papa y al Concilio. Estas definiciones son por tanto «irreformables 
en sí mismas» (DS 3074), de modo que su valor religioso no depende 
de que sean o no sean aceptadas por la mayoría de los fieles”. 


Que sean irreformables no significa que su formulación sea tan per- 
fecta y acabada que no pueda alcanzar todavía mayor precisión. Signi- 
fica que su sentido no está sujeto a cambios o mutaciones, y será siem- 
pre el mismo. 


Las definiciones papales se basan en la fe de la Iglesia. El Papa no 
posee una fuente independiente de Revelación, y puede definir como 
dogma de fe solamente lo que se contiene en el depósito revelado. Tiene 
en cuenta por tanto la creencia de los fieles, aunque no necesita el con- 
senso previo de los obispos y de los fieles todos para proceder a una 
definición dogmática. 


b) El magisterio ordinario es el ejercido normalmente por el Papa 
y por los obispos que están en comunión con él. 


Hay que precisar que la distinción entre magisterio extraordinario 
y ordinario no se identifica con la distinción entre magisterio infalible 
y no infalible, dado que en determinadas circunstancias, la enseñanza 
ordinaria unánime de todo el colegio episcopal pueda gozar también de 
infalibilidad. 


La actividad magisterial más frecuente del Papa y de los obispos es, 
sin embargo, ordinaria. El Código de derecho canónico de 1983 se 
refiere al magisterio episcopal con las siguientes palabras: «Los obis- 
pos que se hallan en comunión con la cabeza y los miembros del cole- 
gio, tanto individualmente como reunidos en conferencias episcopales 
o en Concilios particulares, aunque no son infalibles en su enseñanza, 
son doctores y maestros auténticos de los fieles encomendados a su 
cuidado» (canon 753; cfr. Constitución Lumen Gentium, n. 25). 

Cada obispo diocesano es el pastor de todos sus fieles, y le corres- 
ponde respecto a ellos la máxima responsabilidad y autoridad en la 
enseñanza de la doctrina cristiana. Ejerce sus funciones docentes oral- 
mente O mediante escritos pastorales, y con la promoción de iniciativas 
catequéticas y educativas adecuadas. 


5. Cfr. Constitución Lumen Gentium, n. 24. 
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Sin perjuicio de la responsabilidad personal que compete a cada 
uno en su diócesis, los obispos suelen ejercer su función de enseñar reu- 
nidos en las conferenciales episcopales, que son corporaciones perma- 
nentes formadas por todos los obispos de un país o territorio. El Conci- 
lio Vaticano II recomendó vivamente este cauce de colaboración entre 
los obispos de un territorio (cfr. Decreto Christus Dominus, n. 37) y el 
papa Pablo VI prescribió la formación de esas conferencias (cfr. AAS, 
58, 1966, 774)". 

Las conferencias episcopales han publicado durante los últimos años 
numerosas cartas pastorales y declaraciones de naturaleza doctrinal. 


c) El Sínodo de los Obispos fue instituido por Pablo VI en el Motu 
proprio Apostolica Sollicitudo, de 15. XI. 1965, como una expresión de 
la colegialidad episcopal. No es propiamente un órgano directo del 
magisterio, pero su función se orienta en esa dirección. Es definido 
como «una asamblea de Obispos escogidos de entre las diversas regio- 
nes del mundo, que se reúnen en determinadas ocasiones para fomnen- 
tar la unión estrecha entre el Romano Pontífice y los Obispos, ayudar al 
Papa con sus consejos para la integridad y mejora de la fe y costumbres 
y la conservación y fortalecimiento de la disciplina eclesiástica, y estu- 
diar las cuestiones que se refieren a la acción de la Iglesia en el mundo» 
(canon 342). 


El Sínodo es siempre convocado y presidido por el Papa, trata de 
las cuestiones que éste le ha propuesto previamente, y no dirime asun- 
tos ni emite decretos. La Santa Sede publica un documento que resume 
las orientaciones y conclusiones sinodales acerca de los temas que han 
sido estudiados. 


El Sínodo ordinario se reúne cada tres años, pero pueden también 
convocarse asambleas sinodales extraordinarias. Se han celebrado Sí- 
nodos en torno a cuestiones tan importantes como la naturaleza del 
Sacerdocio, las Iglesias particulares en la Iglesia universal, la formación 
de los presbíteros, etc. 


d) Hemos indicado más arriba que aunque tanto el Papa como los 
Obispos individuales no hablan infaliblemente en el ejercicio ordinario 
de su función docente, existen sin embargo condiciones bajo las que el 
magisterio ordinario del colegio episcopal puede gozar del carisma de 
la infalibilidad. 


Según las Constitución Lumen Gentium, estas condiciones son tres: 
1) que los Obispos mantengan el vínculo de unidad entre sí y con el 


6. Cfr. A. ANTON, El Munus Magisterii de las Conferencias Episcopales, Gregorianum 70, 1989, 
741-778. 
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al Papa y al Concilio. Estas definiciones son por tanto «irreformables 
en sí mismas» (DS 3074), de modo que su valor religioso no depende 
de que sean o no sean aceptadas por la mayoría de los fieles”. 


Que sean irreformables no significa que su formulación sea tan per- 
fecta y acabada que no pueda alcanzar todavía mayor precisión. Signi- 
fica que su sentido no está sujeto a cambios o mutaciones, y será siem- 
pre el mismo. 


Las definiciones papales se basan en la fe de la Iglesia. El Papa no 
posee una fuente independiente de Revelación, y puede definir como 
dogma de fe solamente lo que se contiene en el depósito revelado. Tiene 
en cuenta por tanto la creencia de los fieles, aunque no necesita el con- 
senso previo de los obispos y de los fieles todos para proceder a una 
definición dogmática. 


b) El magisterio ordinario es el ejercido normalmente por el Papa 
y por los obispos que están en comunión con él. 


Hay que precisar que la distinción entre magisterio extraordinario 
y ordinario no se identifica con la distinción entre magisterio infalible 
y no infalible, dado que en determinadas circunstancias, la enseñanza 
ordinaria unánime de todo el colegio episcopal pueda gozar también de 
infalibilidad. 

La actividad magisterial más frecuente del Papa y de los obispos es, 
sin embargo, ordinaria. El Código de derecho canónico de 1983 se 
refiere al magisterio episcopal con las siguientes palabras: «Los obis- 
pos que se hallan en comunión con la cabeza y los miembros del cole- 
gio, tanto individualmente como reunidos en conferencias episcopales 
o en Concilios particulares, aunque no son infalibles en su enseñanza, 
son doctores y maestros auténticos de los fieles encomendados a su 
cuidado» (canon 753; cfr. Constitución Lumen Gentium, n. 25). 

Cada obispo diocesano es el pastor de todos sus fieles, y le corres- 
ponde respecto a ellos la máxima responsabilidad y autoridad en la 
enseñanza de la doctrina cristiana. Ejerce sus funciones docentes oral- 
mente O mediante escritos pastorales, y con la promoción de iniciativas 
catequéticas y educativas adecuadas. 


5. Cfr. Constitución Lumen Gentium, n. 24. 
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Sin perjuicio de la responsabilidad personal que compete a cada 
uno en su diócesis, los obispos suelen ejercer su función de enseñar reu- 
nidos en las conferenciales episcopales, que son corporaciones perma- 
nentes formadas por todos los obispos de un país o territorio. El Conci- 
lio Vaticano IM recomendó vivamente este cauce de colaboración entre 
los obispos de un territorio (cfr. Decreto Christus Dominus, n. 37) y el 
papa Pablo VI prescribió la formación de esas conferencias (cfr. AAS, 
58, 1966, 774)*, 

Las conferencias episcopales han publicado durante los últimos años 
numerosas cartas pastorales y declaraciones de naturaleza doctrinal. 


c) El Sínodo de los Obispos fue instituido por Pablo VI en el Motu 
proprio Apostolica Sollicitudo, de 15. XI. 1965, como una expresión de 
la colegialidad episcopal. No es propiamente un Órgano directo del 
magisterio, pero su función se orienta en esa dirección. Es definido 
como «una asamblea de Obispos escogidos de entre las diversas regio- 
nes del mundo, que se reúnen en determinadas ocasiones para fomen- 
tar la unión estrecha entre el Romano Pontífice y los Obispos, ayudar al 
Papa con sus consejos para la integridad y mejora de la fe y costumbres 
y la conservación y fortalecimiento de la disciplina eclesiástica, y estu- 
diar las cuestiones que se refieren a la acción de la Iglesia en el mundo» 
(canon 342). 


El Sínodo es siempre convocado y presidido por el Papa, trata de 
las cuestiones que éste le ha propuesto previamente, y no dirime asun- 
tos ni emite decretos. La Santa Sede publica un documento que resume 
las orientaciones y conclusiones sinodales acerca de los temas que han 
sido estudiados. 


El Sínodo ordinario se reúne cada tres años, pero pueden también 
convocarse asambleas sinodales extraordinarias. Se han celebrado Sí- 
nodos en torno a cuestiones tan importantes como la naturaleza del 
Sacerdocio, las Iglesias particulares en la Iglesia universal, la formación 
de los presbíteros, etc. 


d) Hemos indicado más arriba que aunque tanto el Papa como los 
Obispos individuales no hablan infaliblemente en el ejercicio ordinario 
de su función docente, existen sin embargo condiciones bajo las que el 
magisterio ordinario del colegio episcopal puede gozar del carisma de 
la infalibilidad. 


Según las Constitución Lumen Gentium, estas condiciones son tres: 
) que los Obispos mantengan el vínculo de unidad entre sí y con el 


6. Cfr. A. ANTON, El Munus Magisterii de las Conferencias Episcopales, Gregorianum 70, 1989, 
741-778. 
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Romano Pontífice; 11) que hablen autorizadamente sobre una verdad de 
fe o de moral; 111) que convengan todos en un solo punto de vista como 
el único que deba mantenerse de modo definitivo (cfr. n. 25). 


Un claro ejemplo es la doctrina de la Asunción de la Virgen durante 
el siglo anterior a su definición solemne como dogma en 1950. Hay asi- 
mismo artículos del Credo de los Apóstoles que nunca han sido objeto 
de definición solemne, pero que son enseñados por el magisterio uni- 
versal ordinario como doctrina de fe católica. Tal sería, por ejemplo, la 
creencia en la comunión de los santos. 


Algunos autores sitúan en esta categoría de declaraciones a la Pro- 
fesión de Fe de Pablo VI, llamada también Credo del Pueblo de Dios. 
Esta profesión fue publicada por el Papa en junio de 1968, y en ella se 
declara auténticamente el sentir de todo el Episcopado y de todos los 
fieles, «para dar un testimonio firmísimo de la verdad divina» (n. 7)”. 


e) Reviste gran importancia para entender bien el sentido del 
magisterio eclesiástico tener en cuenta que su ejercicio normal y habi- 
tual está constituido por el magisterio ordinario. La discusión teológica 
de los últimos años se ha centrado excesivamente en el magisterio infa- 
líble y su alcance. 


La gran atención concedida a la infalibilidad de las enseñanzas pro- 
puestas por el magisterio extraordinario ha desembocado a veces en la 
aceptación tácita de la idea de que sólo el magisterio infalible recibe la 
asistencia del Espíritu Santo, y que sólo sus enseñanzas contienen real- 
mente doctrina católica sin mezcla de error. 


Esta perspectiva ha conducido en ocasiones a una devaluación del 
magisterio ordinario, de modo que la asistencia del Espíritu quedaría 
reducida a las raras ocasiones en que el magisterio extraordinario, for- 
malmente infalible, es ejercido por el Papa o por el Concilio Ecumé- 
nico, mientras que las enseñanzas «falibles» del magisterio ordinario 
vendrían equiparadas a las aclaraciones doctrinales ofrecidas por la teo- 
logía, y serían juzgadas en base a sus propios méritos argumentativos*. 


Al identificar, por tanto, magisterio e infalibilidad, se elimina de 
hecho el magisterio ordinario, por no ser infalible. 


Conviene entonces tener en cuenta que el Magisterio de la Iglesia, 
tal como lo entiende el Concilio Vaticano II (cfr. Constitución Lumen 
Gentium, n. 25), goza en todo su ejercicio de una asistencia específica 
del Espíritu Santo; y que ésta es la perspectiva adecuada para abordar 


7. Cfr. C. Pozo, El Credo del Pueblo de Dios, Madrid, 1968, 40-45. : 
8. Cfr. G. SALa, Insegnamenti 'fallibili? e assistenza dello Spirito Santo, Rassegna di Teolog! 
1993, 516-543. 


a 34, 
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la cuestión, preferible a considerarla desde el ejercicio, excepcional, del 
magisterio extraordinario e infalible. 


El magisterio es en la Iglesia el órgano ministerial del que Dios se 
vale para mantenerla en la Verdad. El hecho de que, en la gran mayoría 
de las ocasiones, las declaraciones del magisterio no sean formalmente 
infalibles no significa que no sean habitualmente verdaderas. Si no 
fuera así, el magisterio se vería continuamente en la desagradable alter- 
nativa de pronunciar una declaración infalible o de callar. 


Este planteamiento implica además una visión estrechamente jurí- 
dica de la actividad magisterial, y tiende a reducir la auctoritas a la infa- 
libilidad. Se perdería de ese modo lo específico del magisterio, en el pro- 
ceso de intentar destilar un mínimo jurídico obligatorio, dejando el resto 
al arbitrio individual ?. 


3. FUNCIONES DEL MAGISTERIO 


a) Se deduce de todo lo expuesto que el Magisterio tiene como fun- 
ción guardar fielmente y declarar de modo infalible la doctrina de fe 
que Dios ha revelado. Misión magisterial no es acuñar nuevas doctr1- 
nas, sino ser el portavoz autorizado de la doctrina de Cristo. 


Dice el Concilio Vaticano I: «No fue prometido a los sucesores de 
Pedro el Espíritu Santo para que por la revelación de éste manifestaran 
una nueva enseñanza, sino para que, con su divina asistencia, santa- 
mente custodiaran y fielmente definieran la revelación trasmitida por 
los Apóstoles o depósito de la fe» (D 1836). 


Así como el Espíritu Santo no añade nada nuevo a la predicación y 
doctrina de Jesús, sino que es enviado para ayudar a su comprensión y 
asimilación por los cristianos, así también el magisterio no es una acti- 
vidad innovadora ni independiente de la doctrina evangélica. No está por 
encima de la palabra de Dios, sino a su servicio, para enseñar puramente 
lo trasmitido. El magisterio escucha también devotamente la palabra 
divina y extrae de ella todo lo que propone para ser creído y vivido. 


b) El Magisterio tiene, en primer lugar, la función de proteger y 
custodiar el depósito de la fe, para que a lo largo de la historia de la 
Iglesia no se altere ni se corrompa. Es ante todo una función de testi- 
monio, que se hace posible gracias a la función apostólica del Episco- 
pado. Esta es la actividad normal del Magisterio, la que ejerce de modo 


9. Cfr. J. RATZINGER, Natura e Compito della Teologia, Milano, 1993, 99. 
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continuo y muchas veces silencioso, en las circunstancias ordinarias de 
la vida de la Iglesia '. 


La tarea de proteger el depósito no debe entenderse como una acti- 
vidad simplemente pasiva. Se ejerce sobre un depósito de la fe que posee 
vida propia y que se desarrolla precisamente bajo la atención vigilante 
de la Iglesia. El Magisterio tiene, por lo tanto, que discernir y juzgar 
acerca de las opiniones, teorías, iniciativas teológicas, etc., que tienen 
que ver con la explicación de la fe y pueden enriquecerla o deformarla. 


Esta actividad magisterial es generalmente un factor importante en 
el desarrollo correcto de la doctrina cristiana y en su comprensión cada 
vez más honda por toda la Iglesia. 


c) La función de definir doctrinas contenidas en el depósito reve- 
lado (es decir, convertir explícito lo que se halla implícito en la fuente 
de la Revelación) resulta de necesario ejercicio en determinadas oca- 
siones, especialmente a causa de las cuestiones, las incertidumbres y los 
errores que se suscitan en el curso del tiempo. 


El Magisterio goza para este fin de una competencia específica 
basada en un carisma para discernir el sentido de la Revelación, y en 
una autoridad jurisdiccional que le permite pedir a los fieles cristianos 
que acepten una definición dogmática. 


«La función de definir es una función subordinada a la de conser- 
var el depósito. No solamente no tiene respecto a ésta ninguna autono- 
mía objetiva, sino que es, en su ejercicio, dirigida por la necesidad de 
guardar el sentido de lo revelado y de llevar a todo oído humano el tes- 
timonio apostólico. No existe por tanto independencia alguna de la fun- 
ción definitoria respecto a la función de fidelidad y de testimonio. El 
magisterio no define por definir, sino para proteger y testimoniar» ''. 


d) El objeto de la actividad magisterial se extiende únicamente a las 
cuestiones de fe y moral. Estas cuestiones son objeto directo y prima- 
rio del Magisterio cuando se contienen formalmente en el depósito 
revelado. Enseña la Constitución Lumen Gentium que la infalibilidad de 
la Iglesia «se extiende a todo cuanto abarca el depósito mismo de la 
revelación divina» (n. 25). 


Son formalmente reveladas las verdades que se imponen al enten- 
dimiento del creyente de modo inmediato y en virtud de las palabras 
mismas de los testimonios inspirados (en Dios hay una esencia y tres 


10. Cfr. Y, CONGAR, La fe y la teología, Barcelona, 1970, 70-82; D. VALENTINI, 11 compito del 
Magistero nella Chiesa, Credere Ogg1 n. 8, 1982, 27-46. 
11. Y, ConGar, La fe y la Teología, 78. 
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personas, Jesucristo es Dios y hombre, etc.). Son de hecho asimilables 
a estas verdades otras que se contienen en la Revelación, pero que 
deben ser percibidas mediante una cierta reflexión (las obras ad extra 
de la Trinidad son comunes a las tres Personas, Jesucristo tiene alma 
humana, María puede ser llamada propiamente Madre de Dios, etc.). 


Objeto secundario del magisterio son verdades en sí mismas no 
reveladas, pero que se relacionan de tal manera con las reveladas que 
resultaría imposible al Magisterio exponer éstas sin pronunciarse tam- 
bién sobre las primeras. Estas verdades conexas pueden no pertenecer 
a la Revelación pero son necesarias para protegerla. Se incluyen en 
ellas, por ejemplo, juicios sobre opiniones filosóficas y sobre hechos 
históricos que repercuten en la interpretación de un dogma ”. 


Únicamente lo que está comprendido en el objeto primario puede 
ser definido como dogma de fe. Las cuestiones que caen dentro del 
objeto secundario pueden ser definidas como verdades, pero no para ser 
creídas con fe divina. 


e) Los teólogos se preguntan actualmente si todas las normas de la 
ley moral natural caen dentro del objeto del magisterio infalible. Están 
de acuerdo en afirmar que algunos principios básicos de la ley natural 
están revelados por Dios, y podrían por lo tanto ser enseñados infali- 
blemente. 


Tampoco se discute que las cuestiones de la ley moral natural cai- 
gan dentro del ejercicio del Magisterio. Pablo VI afirma en la Encíclica 
Humanae Vitae (1968): «Ningún fiel querrá negar que corresponda al 
magisterio de la Iglesia interpretar también la ley moral natural. Es, en 
efecto, incontrovertible... que Jesucristo, al comunicar a Pedro y a los 
Apóstoles su autoridad divina... los constituía en custodios e intérpretes 
auténticos, no sólo de la ley evangélica, sino también de la natural, 
expresión de la voluntad de Dios, cuyo cumplimiento fiel es igualmente 
necesario para salvarse» (n. 4). 


Existen, sin embargo, opiniones diferentes sobre si el Magisterio 
puede hacer definiciones infalibles sobre cualquier cuestión relativa a la 
ley moral, incluidos los problemas cuya solución no se encuentra direc- 
tamente en la Revelación. Algunos piensan, por ejemplo, que en ciertas 
cuestiones de bioética, el magisterio emite juicios muy valiosos y orien- 
tadores pero que no siempre pueden considerarse irreformables y defi- 
nitivos. El Magisterio papal se ha pronunciado sobre importantes cues- 
tiones debatidas, como la contracepción (Instrucción Donum Vitae, de 


12. Cfr. G. COLOMBO, Per la lettura dei testi del Magistero, Teologia 13, 1990, 293-304. 
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la Congregación para la Doctrina de la Fe, de 22.2.1987; y Encíclica 
Evangelium Vitae, de 25.3.1995). 


f) Se espera de todos los cristianos una aceptación obediente y res- 
petuosa de las enseñanzas magisteriales. Hemos dicho ya que las def- 
niciones solemnes deben ser recibidas como parte de la fe revelada. 


Las enseñanzas papales y episcopales que constituyen el magiste- 
rio ordinario no poseen la misma fuerza vinculante, pero todas deben 
recibirse con una actitud de respeto y docilidad interior. 


Dice la Constitución Lumen Gentium: «Los obispos, cuando ense- 
ñan en comunión con el Romano Pontífice, deben ser respetados por 
todos como testigos de verdad divina y católica. Los fieles tienen obli- 
gación de adherirse con religiosa sumisión del espíritu al parecer de su 
obispo en materias de fe y costumbres, cuando las expone en nombre 
de Cristo» (n. 25). 


Esta adhesión de la voluntad y del entendimiento se debe especial- 
mente al magisterio del Romano Pontífice, aunque no hable ex cathe- 
dra. El Papa ejerce su actividad ordinaria de enseñar mediante encícli- 
cas, exhortaciones apostólicas, cartas, discursos y otros documentos e 
intervenciones dirigidos a toda la Iglesia. Lo hace también mediante la 
aprobación formal de documentos doctrinales que son publicados por 
la Congregación para la doctrina de la fe '”. 


Para calibrar la importancia de un documento magisterial y el 
grado de vinculación que exige, han de tenerse en cuenta su naturaleza, 
la insistencia con que se proponga una misma doctrina, y las fórmulas 
y expresiones que use para enseñarla y recomendarla (cfr. Constitución 
Lumen Gentium, n. 25). 


g) Las decisiones del magisterio doctrinal que se han producido a 
lo largo del tiempo, suelen incluir a veces valoraciones o calificaciones 
teológicas de las opiniones o doctrinas aclaradas. Es muy frecuente que 
estas valoraciones designen el grado de certeza con el que determina- 
das enseñanzas de la Iglesia puedan o deban ser recibidas. 


Hasta los primeros siglos medievales se usan las antiguas valora- 
ciones de doctrina recta o falsa. Pero las condenas no indican necesa- 
riamente que la doctrina en cuestión sea estrictamente una herejía. A 
partir del siglo XV, estas valoraciones teológicas son reelaboradas. Se 
considera entonces que una doctrina es de fe divina (de fide divina), Sl 
forma parte explícita, o por inclusión, de la revelación; es de fe divina 


13. Cfr. U. Berti, L'ossequio al magistero pontificio «non ex cathedra» Antonianum 62, 1987, 
423-461. 
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y católica (de fide divina et catholica) si es además propuesta por el 
magisterio como verdad que debe ser creída; es próxima a la fe (fides 
proximum) si es considerada como revelada por la opinión concorde de 
los teólogos. 


Las doctrinas no contenidas formalmente en la Revelación pero 
unidas estrechamente con ella, y presentadas así por el magisterio, se 
denominan verdades de fe de la Iglesia (de fide ecclesiastica)”*. 


El magisterio de las últimas décadas ha abandonado prácticamente 
este modo de calificar las doctrinas —tal vez por preferir declaraciones 
más bien explicativas—, y el criterio para juzgar su valor teológico se 
suele derivar de las afirmaciones y observaciones que se incluyen en los 
documentos ”. 


4. MAGISTERIO Y ACTIVIDAD TEOLÓGICA 


a) El decisivo papel que la teología desempeña en la vida de la Igle- 
sia hace que los teólogos deban mantener una estrecha relación con el 
Magisterio. 


«La teología ha tenido siempre y continúa teniendo una gran 
Importancia, para que la Iglesia, Pueblo de Dios, pueda participar de 
manera fecunda en la misión profética de Cristo»'*?. La dedicación a la 
docencia e investigación teológicas supone de algún modo participar en 
el munus propheticum del Señor y exige por tanto una actuación llena 
de obediencia a la Verdad que El proclamó y proclama sin cesar a tra- 
vés de la Iglesia ”. 


La eclesialidad de la Teología y su honda conexión con la fe expli- 
can la vinculación de aquélla con la Iglesia y con su magisterio. Este no 
es una instancia ajena a la teología, sino intrínseca a ella. Si el teólogo 
es ante todo y radicalmente un creyente, y si su fe cristiana es fe en la 
Iglesia, su labor habrá de permanecer vinculada a la fe eclesial. 


b) El Magisterio y la teología poseen una raíz y una finalidad 
Comunes. Ambos se originan a partir de la Revelación, recibida y con- 
servada en la Iglesia por influjo del Espíritu Santo. Y ambos sirven al 


14, Cfr. Y. CONGAR, La fe y la teología, 222-224; C. Pozo, «De pietate fidei. Contribución a la 
historia de las cualificaciones teológicas», Archivo Teológico Granadino 58, 1992, 5-28. 
15, Cfr. P. HUNERMANN, £” importanza delle decisioni dottrinali, 1 Regno 9/95, 298-304. 
16, Encíclica Redemptor Hominis, n. 19. 
17. Cfr. Alocución de 25.10.1985: Insegnamenti VII, 2, 1119. 
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mismo fin, que es penetrar más profundamente, exponer, enseñar y 
defender el depósito de la fe revelada. 

Magisterio y teología, sin embargo, desempeñan funciones y usan 
medios que son diferentes. La teología trata de investigar del modo más 
completo posible las verdades cristianas, dar a conocer a toda la comu- 
nidad eclesial los frutos de sus trabajos, y colaborar en la tarea de difun- 


dir y defender la doctrina que el Magisterio enseña en base a su autor]- 
dad. 


El magisterio —afirma Pablo VI— «tiene la misión, en primer lugar, 
de transmitir y testimoniar la doctrina recibida de los Apóstoles, de modo 
que sea doctrina de toda la Iglesia y de toda la humanidad, así como la 
de conservar esa doctrina limpia de errores y deformaciones; le compete 
también juzgar con autoridad, a la luz de la divina Revelación, acerca de 
las nuevas doctrinas y de las soluciones propuestas por la Teología para 
resolver cuestiones nuevas; y, finalmente proponer con autoridad aque- 
llas nuevas y más profundas explicaciones de la revelación divina, O 
aquellas aplicaciones y acomodaciones de la Revelación a los tiempos 
presentes, que, con la ayuda de la luz comunicada por el Espíritu Santo, 
juzgue que concuerden fielmente con la doctrina de Jesucristo» *, 


El Magisterio de la Iglesia es, por lo tanto, una instancia de carác- 
ter carismático, en la que predomina la testificación autorizada de las 
verdades de la Revelación y del modo de formularlas. En la teología 
predomina, en cambio, la reflexión y análisis que deben conducir a la 
intelección y construcción científica de los datos. La labor teológica no 
es una simple ejercitación académica, y el teólogo se debe inscribir 
hondamente en la comunidad creyente, para aportar una luz reflexiva al 
testimonio de la Iglesia. 


La teología necesita del Magisterio para orientar su trabajo y pro- 
tegerlo de posibles desviaciones. El Magisterio necesita de la teología 
para que las enseñanzas magisteriales adquieran forma orgánica y sis- 
temática, y puedan ser respuesta a los interrogantes legítimos que for- 
mulan los fieles cristianos y todos los hombres que entran en contacto 
intelectual con la Iglesia ”. 


Ambas funciones se complementan. Al Papa y a los obispos en 
unión con él compete la tarea de anunciar la fe y determinar la autentl- 
cidad de sus formas de expresión. En virtud de su ministerio episcopal, 
corroboran la misión de los teólogos y ejercen «una función regula- 
dora»? , 


18. Discurso al Congreso de Teología del Concilio Vaticano 1, 1.10.1966, Insegnamenti IV, 452. 
19. Cfr. J. L. ILLANES, Teología y Facultades de Teología, Pamplona, 1991, 75-76, 
20. Discurso de Juan Pablo Il en Friburgo, 13.6.1984: Insegnamenti VlL,1 1714. 
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c) El magisterio reciente ha proclamado la libertad de investigación 
teológica y la legítima autonomía de los teólogos en el marco de la Igle- 
sia (cfr. Constitución Gaudium et Spes, n. 62; Constitución Lumen Gen- 
tum, n. 37; Código de Derecho Canónico, c. 218). 


Pablo VI y Juan Pablo II han hablado de la libertad de investiga- 
ción como condición necesaria del trabajo intelectual, y la han funda- 
mentado en la apertura a la Verdad que es propia de la existencia 
humana, y sobre todo cristiana. Los discursos de Juan Pablo II hablan 
con frecuencia de esa libertad como un derecho del teólogo, que «es 
libre en el uso de sus métodos y análisis»?”.. 


La creatividad, libertad y capacidad de iniciativa teológicas no se 
presentan, sin embargo, en confrontación dialéctica con la fe de la Igle- 
sia y la actividad magisterial, sino en una relación convergente e inte- 
gradora. La responsabilidad hacia la Iglesia toda y la naturaleza de la 
tarea que tiene encomendada, hacen que la libertad de expresión e inves- 
tigación del teólogo no sea un derecho absoluto. «El teólogo, sin olvidar 
que es también un miembro del Pueblo de Dios, debe respetarlo y com- 
prometerse a darle una enseñanza que no lesione la doctrina de la fe»?. 


La prudencia del teólogo y la solidaridad con el resto de la comu- 
nidad cristiana le deben ayudar a distinguir entre la investigación que 
realiza a un nivel científico y la instrucción que imparte directamente al 
pueblo cristiano. Evitará así presentar como doctrina recibida opiniones 
y tesis que sean todavía provisionales ?. 


5. LA VOCACIÓN ECLESIAL DEL TEÓLOGO 


La eclesialidad de la teología, en sus relaciones con el Magisterio 
y con otras dimensiones de la Iglesia, ha sido tratada extensamente por 
la Instrucción Donum Veritatis sobre la vocación eclesial del teólogo”. 
La Instrucción se compone de cuatro secciones, tituladas: 1. La verdad, 
don de Dios a su pueblo; 2. La vocación del teólogo; 3. El Magisterio 
de los Pastores; y 4. Magisterio y Teología: A. Las relaciones de cola- 
boración; B. El problema del disenso. 


21. Discurso en Altótting, 18.11.1980: Insegnamenti UI, 2, 1337 
22. Instrucción sobre la vocación eclesial del teólogo, junio 1990, n. 11. 
23. Cfr. L. SARTOR1, Rapporto fra teología, magistero, catechesi, Credere Oggi n. 53, 1989, 55- 
67; F. G. BRAMBILLA, La figura del teologo nei pronunciamenti ecclesiali dal Concilio a ogg 1, Teolo- 
gta 12, 1987, 201-231 
13 24. La Instrucción fue publicada por la Congregación para la Doctrina de la Fe, el 24 de mayo de 
90. 


233 


LAS FUENTES DE LA TEOLOGÍA 


La relación positiva y creadora de la Iglesia con la Verdad es el 
marco de este documento, en el que tanto la teología como el Magiste- 
rio —los teólogos y los Pastores— desempeñan su oficio y establecen 
su conexión recíproca como servidores de la única Verdad. 


La sección primera se apoya en el n. 12 de la Constitución Lumen 
Gentium y finaliza con las siguientes palabras: «Para ejercer su función 
profética en el mundo, el Pueblo de Dios debe despertar continuamente 
o “reavivar” su vida de fe (cfr. 2 Tim 1,6), en particular por medio de 
una reflexión siempre más profunda, guiada por el Espíritu Santo, sobre 
el contenido de la misma fe y a través del empeño por demostrar su 
racionalidad a los que piden explicación de ella (cfr. 1 Pt 3, 15). Para 
permitirle que cumpla esta misión, el Espíritu de Verdad distribuye sus 
dones entre los creyentes. Estas gracias son dadas “para la utilidad 
común” (1 Co 12, 7-11)» (n. 5). 

La vocación del teólogo es una de las diversas vocaciones suscita- 
das por el Espíritu de Dios para el servicio de la Iglesia. La sección 
segunda se detiene a describirla como una actividad que responde al 
«dinamismo presente de la fe misma», dado que «por su propia natura- 
leza, la Verdad quiere comunicarse» (n. 7). La teología contribuye pre- 
cisamente a que la fe se haga comunicable, «y a que la inteligencia de 
quienes no la conocen todavía la pueda buscar y encontrar». 


El teólogo debe abrirse, por tanto, «al sentido sobrenatural de la fe, 
que gulará su reflexión y ayudará a la rectitud de sus conclusiones» (n. 8). 
La constitución de la teología como ciencia exige también de los teólo- 
gos un esfuerzo epistemológico de rigor crítico y de control racional en 
su investigación (n. 9), así como una utilización suficiente de la filosofía, 
que deberá hacerse con el oportuno discernimiento cristiano (n. 10). 


La sección tercera se refiere al Magisterio eclesial como tarea 
docente encomendada por Jesucristo a la Jerarquía de la Iglesia, es 
decir, al Papa y a los Obispos en comunión con él. «El teólogo —lee- 
mos—, que está también comprometido en el servicio de la verdad, 
deberá tener en cuenta, para mantenerse fiel a su oficio, la misión pro- 
pia del Magisterio y colaborar con éste» (n. 20). 


La sección última se dedica a exponer el sentido de esa colabora- 
ción y cómo debe realizarse. «La colaboración entre el teólogo y el 
Magisterio se realiza especialmente cuando aquél recibe la misión 
canónica o el mandato de enseñar —dice el documento—. Ésa se con- 
vierte entonces, en cierto sentido, en una participación de la labor 
magisterial, a la que está ligada por un vínculo jurídico» (n. 22). Como 
consecuencia, el teólogo contrae la responsabilidad de presentar y 
explicar con integridad la doctrina de la fe. 
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Aunque la doctrina cristiana no esté en tela de juicio, el teólogo no 
ha de presentar sus opiniones e hipótesis como si fueran conclusiones 
indiscutibles (n. 27). Es un modo de proceder aconsejado por la pru- 
dencia y por el respeto tanto a la Verdad como al entero Pueblo de Dios. 
No deberá faltar la misma actitud de responsabilidad para recibir la 
enseñanza del Magisterio, que se impone a todo creyente «en nombre 
de la obediencia de la fe» (n. 29). 


El texto analiza finalmente las diversas formas posibles de disenso, 
así como las causas que suelen provocarlo. El disenso se apoya a veces 
en la pretensión de cambiar la Iglesia, y desemboca entonces con fre- 
cuencia en una especie de «magisterio paralelo» (n. 34), que confunde 
la opinión de muchos cristianos. 

Otras veces el disenso se justifica en la libertad del acto de fe, sin 
darse cuenta quienes lo invocan de que la fe «no significa libertad 
enfrentada a la verdad, sino una libre autodeterminación de la persona 
en conformidad con su deber moral de acoger la verdad» (n. 36). 

S1 los teólogos encuentran dificultades a causa de la naturaleza 
delicada de sus investigaciones, han de buscar la solución «a través de 
un diálogo franco con los Pastores, en el espíritu de verdad y de caridad 
que es propio de la comunidad de la Iglesia» (n. 40). 
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CAPÍTULO XII 


LA TEOLOGÍA, CIENCIA DE LA FE 


La teología es fe que busca entender. No es únicamente fe creída 
sino también fe pensada. Es por tanto una actividad intelectualmente 
rigurosa, que se lleva a cabo con sentido creyente y a la vez con sentido 
crítico. El teólogo procura consiguientemente que el resultado de su tra- 
bajo sea fiel al depósito de la Revelación. Se esfuerza también por res- 
ponder a las preguntas más significativas de los hombres y mujeres de 
su tiempo. Trata, en tercer lugar, de que su actividad permanezca 
abierta al modo de proceder ordenado y puntualizador de las demás 
ciencias. Este capítulo encabeza la última sección del texto, que agrupa 
los aspectos más importantes de la teología como ciencia de la vida 
eclesial. 


l. CARÁCTER CIENTÍFICO DEL SABER TEOLÓGICO 


Decimos que la teología cristiana es ciencia porque es una exposl- 
ción racional y coherente de un objeto bien preciso como son los mis- 
terios revelados, examinados a la luz de principios bien definidos, que 
termina en una comprensión más honda de esos misterios. 


El carácter científico y riguroso de la teología ha sido impugnado 
por diversos sectores de la ciencia moderna y de la filosofía, e incluso 
por algunos representantes de la teología misma. Se rebate a veces la 
pretensión científica de la teología diciendo que ésta tiene que aceptar 
necesariamente la Revelación divina como fuente incondicionada de 
conocimiento a la que no se pueden hacer preguntas, lo cual contradice 
—se afirma— normas fundamentales de la cientificidad crítica. 
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Otros sostienen que los principios teológicos carecen de evidencia 
y que por lo tanto la teología es semejante a un saber construido sobre 
arena. Puede contribuir a edificar el espíritu, pero no merece el nombre 
de ciencia. 


Se afirma también que la teología no verifica sus conclusiones y 
que no puede entonces originar en la mente la certeza que produce lo 
que ha sido sólidamente comprobado. 


Ciertos pensadores han despreciado el carácter científico de la teo- 
logía por considerarla un tipo de conocimiento que correspondería a un 
estadio infantil e inmaduro en el desarrollo intelectual de la humanidad 
(A. Comte, siglo XIX). 


Una tradición religioso-teológica que nace en el siglo XVIII y que 
posee hoy numerosos representantes, sostiene que no tiene sentido 
hablar de la teología como una ciencia propiamente dicha. Entiende que 
Dios es como una simple idea en la mente humana, cuya realidad es 
indemostrable, aunque se acepte su existencia por motivos religiosos y 
éticos. No sabemos —dicen— si Dios es un Ser real. Este Dios así con- 
cebido se limita a ser la fuente última de los valores humanos y el 
garante de su victoria en el más allá. Mundo religioso y mundo empí- 
rico no se consideran aquí mutuamente relacionados. 


Este planteamiento no sólo excluye la llamada teología natural, 
que intenta conocer a Dios (causa) a partir de la criatura (efecto). En 
la raíz de estas ideas hay un no decidido a toda visión cognoscitiva que 
pretenda un marco común para considerar a Dios y al Mundo (físico O 
inteligible), así como la idea de que las afirmaciones de fe, base de la 
teología, son únicamente juicios de valor y no juicios sobre hechos, 
objetos o personas reales y verdaderas. 


No faltan tampoco en el terreno teológico autores que no han acep- 
tado la naturaleza científica de la teología. Afirman algunos que enten- 
derla como un conocimiento crítico, organizado y bien estructurado 
constituye una indebida concesión a una curiosidad del espíritu, que no 
sería un esfuerzo laudable sino una tentación del creyente. Piensan que 
resultaría alterado el carácter puro y desinteresado de la adhesión amo- 
rosa que es propia de la fe. 


2. LA CRÍTICA CONTEMPORÁNEA 
En la segunda parte de nuestro siglo se han reiterado las objeciones 


contra el carácter científico de la teología, esta vez por parte de la teo- 
ría crítica de la sociedad (Th. W. Adorno, J. Habermas) y del denomi- 
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nado racionalismo crítico (K. Popper, H. Albert). A partir de una con- 
cepción de la ciencia como actividad que tiene como fin la adquisición 
de conocimientos, y de ideas particulares sobre la razón y la sociedad, 
estas corrientes alimentan de nuevo la oposición a las pretensiones de 
validez científica y cognoscitiva, y de legitimidad racional, por parte del 
saber teológico. 


Particularmente indicativos de la no-viabilidad epistemológica de la 
teología resultan, para esta visión crítica, dos notas que la teología con- 
sidera irrenunciables para su identidad: la reserva o garantía dogmática, 
que opera en la base de la elaboración y unificación de los asertos teo- 
lógicos; y el uso autoinmunizante del postulado de adhesión creyente al 
Objeto (misterio) creído, como condición previa para la posibilidad de 
control metódico del discurso. 


Se aduce además otra objeción, que suele formularse en los térmi- 
nos siguientes: al comprenderse a sí misma como justificación racional 
de la fe del creyente, pero también como actividad en total conexión 
con el servicio a la Iglesia, la teología se autocontempla en la forma de 
una ideología, es decir, de una justificación de un comportamiento 
social y de las reivindicaciones de autoridad de individuos o grupos. Ha 
de acudir, por tanto, a factores argumentativos de tipo extrarracional, y 
a la persuasión retórica. La teología desempeña así una tarea y un papel 
puramente funcionales respecto a la fe y a la praxis eclesiástica. No 
sería, por lo tanto, ciencia sino ideología. 


3. LA NOCIÓN DE CIENCIA Y SU PRIMERA APLICACIÓN A LA TEOLOGÍA 


A lo largo de la historia del pensamiento humano se han dado 
modos diferentes de entender la ciencia, en función de las ideas sobre 
la inteligibilidad del mundo y la capacidad de la razón humana para 
conocer la realidad de las cosas. Los esfuerzos más amplios y sistemá- 
ticos para fundamentar el carácter científico de la teología cristiana se 
desarrollan a lo largo del siglo XIII y tienen a Santo Tomás de Aquino 
como uno de los principales protagonistas, aunque no el único. 


Santo Tomás adopta el concepto aristotélico de ciencia y trata de 
demostrar que ese concepto cuadra satisfactoriamente a la teología. 
Arranca de la idea de Aristóteles, para quien las ciencias humanas se 
encuentran ordenadas y jerarquizadas entre sí, de modo que, en algunos 
Casos, esa jerarquización afecta a los principios o bases de la ciencia. 
Mientras hay ciencias que parten de principios evidentes para la obser- 
vación y el conocimiento inmediato, hay en cambio otras que proceden 
de principios no evidentes por sí mismos, sino que son objeto de demos- 
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tración o fundamentación en otra ciencia. Estas últimas ciencias se 
hallan por lo tanto subordinadas o subalternadas a las primeras. 


En base a estas nociones, Santo Tomás define la teología como 
ciencia subalternada de la ciencia de Dios y de los bienaventurados. El 
teólogo no puede comprobar por sí mismo las verdades afirmadas por 
la ciencia superior (subalternante), pero acepta esos contenidos y a par- 
tir de ellos inicia y desarrolla su trabajo”. 


Tomás llega a dos importantes conclusiones: 


a) En cuanto desarrollo ordenado de los contenidos de la Fe, la teo- 
logía es ciencia en sentido verdadero y propio. No hay obstáculo para 
reconocerle carácter científico, análogamente a como se le reconoce a 
las ciencias humanas, que no fundan ellas mismas su objeto y dependen 
para ello de otras superiores o fundantes. Los principios de la teología 
—los misterios divinos— son máximamente evidentes en sí mismos, y 
su luz opera a favor de la claridad y certeza teológicas. 


b) En cuanto ciencia dependiente, poseída por un sujeto que no 
tiene al mismo tiempo la ciencia superior, es decir, la ciencia de Dios y 
de los bienaventurados, la teología es ciencia verdadera pero supone 
una referencia permanente a la ciencia superior, a la que aspira como 
meta última en el más allá. «El proceder teológico incluye en su propia 
esencia la ordenación a la visión beatífica, en la que salvaría la imper- 
fección de que está marcado, y hacia la que el alma, elevada por la gra- 
cia divina, tiende desde lo más hondo de su ser»?*. 


La tradición teológica de tipo agustiniano, representada principal- 
mente por San Buenaventura, se separa de la idea tomista de ciencia 
teológica a causa de mantener una noción diferente de felicidad o bie- 
naventuranza última. Al ser un desarrollo de la fe por el que se incoa en 
esta vida la existencia futura, la teología debe tener ya, según el agustl- 
nismo, una ordenación y connaturalidad respecto al acto supremo de 
felicidad eterna, que consiste aquí precisamente en amar a Dios (felici- 
dad radicada en la voluntad). Por eso la teología nunca puede ser teo- 
rica o científica, y para guardar la continuidad con la vida eterna de la 
que es germen, debe considerarse un don de Dios. 


Para una concepción tomista, que coloca la felicidad en el conoce! 
contemplativo, la teología se apoya en la potencia cognoscitiva humand, 


1. Cfr. S. Th. 1, 1, 2; De Veritate 14, 9, 3; In Boethii de Trinitate, 42, 2, 5. 

2. J. L. ILLANES, Teología, Gran Enciclopedia Rialp, vol. 22, 241. Entre los numerosos autores 
modernos que siguen este planteamiento con diversos matices, cabe mencionar a Y. Congar, Lajese 
teología, Barcelona, 1970; D. CHENU, ¿Es ciencia la teología?, Andorra, 1959; y G. BArzAGHI, La leo” 
logia come scienza, Doctor Communis 48, 1995, 3-34, 
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y supone el ejercicio normal de una actividad pensante, que tendrá como 
sobrenatural el objeto, es decir, los misterios, pero no la actividad misma. 


Tanto el tomismo como el agustinismo atribuyen a la teología el 
calificativo de ciencia. Es sin embargo muy diferente el sentido del tér- 
mino en uno y otro sistema. En la terminología agustiniana (San Agus- 
tín y la escuela franciscana de los siglos XIII y siguientes que se inspira 
en sus escritos) el término ciencia alude sin más a un conocimiento, 
pero no se indica nada acerca del modo de lograrlo o de las formas para 
progresar en él. El tomismo, por el contrario, emplea normalmente la 
palabra con un sentido y unos matices muy concretos: ciencia es un tipo 
de conocimiento riguroso, que deriva de someter el trabajo de las 
potencias cognoscitivas del hombre creyente a un método específico, 
que vendrá exigido en cada caso por las peculiaridades del objeto. 


4. VARIACIONES DE LA IDEA DE CIENCIA 


La concepción de la teología como ciencia genuina que parte de fir- 
mes principios creídos (artículos de la fe) y llega a un saber seguro de 
sus conclusiones ha sido desestimada principalmente por tradiciones 
filosóficas y culturales, que antes de definir la ciencia mantenían ya 
ideas muy definidas acerca de lo que podía ser o no ser conocido. Para 
muchos autores modernos, la teología no puede ser ciencia, sencilla- 
mente porque los objetos de fe se consideran a priori como irreales y 
no aptos para un tratamiento intelectual riguroso y objetivo. 


Estas consideraciones adversas a la cientificidad de la teología se 
han reforzado históricamente por el hecho de que la teología misma ha 
perdido hace mucho la condición hegemónica que disfrutaba en la cul- 
tura europea. La verdad del saber, que antes se buscaba y se hacía a par- 
tir de lo teológico, se pretendió encontrar después a partir de la ciencia 
positiva, y la Enciclopedia de la llustración ocupó culturamente el lugar 
de las Summe. 


No todo en este proceso ha sido negativo, pero debemos afirmar 
que muchas objeciones contra el carácter científico de la teología se han 
formulado desde una concepción positivista de la ciencia, que ha sido 
drásticamente revisada y modificada a lo largo de los últimos decenios, 
especialmente desde la crisis institucional del saber científico organi- 
zado en el marco de las universidades, que es en realidad la crisis de 
determinados modelos teóricos de ciencia. 


Cuando se desarrollaron en la edad moderna las ciencias sectoria- 
les individuales, tales como la astronomía, las matemáticas, la física, la 
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biología, etc., se las concibió como ciencias exactas, es decir, ciencias 
que ya no preguntaban acerca del qué o la esencia o la causa de las 
cosas, sino acerca del cómo y del para qué. Importaba ante todo la uti- 
lidad de reunir y procesar datos mensurables y numerables. Se impuso 
el dominio de una mentalidad empírica y positivista, apoyada en la fe 
en el progreso, que pasado un tiempo comenzó a tambalearse por moti- 
vos diversos de orden planetario. Recomenzó una búsqueda tímida pero 
suficiente de valores y objetivos últimos, así como la formulación de 
interrogantes sobre el sentido de la realidad. El positivismo había fra- 
casado por no tener en cuenta la fundamentación última del saber. 


La matemática, la ciencia exacta por excelencia, parece perpleja 
ante las dificultades para solucionar el problema de sus fundamentos, y 
los matemáticos no se ponen de acuerdo sobre las razones para aceptar 
sus axiomas y decir si deben aceptarse por los motivos que alegan los 
intuicionistas, los constructivistas o los decisionistas. 


La ciencia en su conjunto se muestra afectada por el llamado cír- 
culo hermenéutico, que declara al todo como únicamente comprensible 
a partir de la visión de muchas individualidades, y dice a la vez que 
cada dato concreto sólo puede ser entendido a la luz de la totalidad, 
como figura que lo supera y hace inteligible. 


Se piensa en suma que el positivismo no evita el peligro de un 
regressus in infinitum, de círculos viciosos y peticiones de principio. La 
ciencia no puede pretender por lo tanto la evidencia plena de todos sus 
fundamentos y no existe en realidad una cientificidad racional pura”. 


5. TEOLOGÍA, HERMENÉUTICA Y CIENTIFICIDAD 


El debate en torno al régimen epistemológico de la teología y a Su 
condición de saber ha desembocado durante los años sesenta en la con- 
sideración de la teología como modelo de una hermenéutica general. La 
hermenéutica se halla intrínsecamente vinculada a la unión metodoló- 
gica de la cuestión histórica de la Revelación cristiana con la cuestión 
de su significado, y tiene en cuenta que la exposición lingúística del s18- 
nificado se encuentra estructuralmente conexa con la experiencia hu- 
mana del sentido de la realidad, tal como emerge históricamente en la 
forma del conocimiento?. 


3. Cfr. W. KERN - FJ. NIEMANN, El conocimiento teológico, Barcelona, 1986, 34. ASA 
4. Cfr. G. ANGELINI - G. COLOMBO - P. A. SEQUERI, Teología, ermeneutica, e teoria, Teologld *> 
1976, 8 s. 
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La teoría del comprender desarrollada por H. Gadamer se orienta 
precisamente a partir de una conexión orgánica entre historia y signifi- 
cado, si bien intenta demostrar que el problema de la historicidad del 
ser se resuelve en el horizonte hermenéutico. Esta tesis se hace posible 
para el filósofo alemán por su concepción del lenguaje como mediación 
total de la experiencia humana del ser, y la consiguiente identificación 
de acontecimiento histórico y acontecimiento lingúístico. La realidad 
del proceso histórico desemboca en la del proceso hermenéutico de la 
tradición, y no se da ni se hace referencia alguna a la experiencia his- 
tórica de la realidad, excepto aquella que es inmanente al acto herme- 
néutico como comprensión actual del significado. Este acto hermenéu- 
tico deviene único fundamento epistemológico y modelo teórico del 
conocer. 


La asunción de la hermenéutica así concebida como fundamento 
epistemológico privilegiado de la teología, ha sido, sin embargo, consi- 
derada insuficiente para asegurar al lenguaje de la fe tanto la específica 
concreción histórica de su significado originario —vinculado estrecha- 
mente al acontecimiento de Jesucristo—, como la pretensión de validez 
permanente que le corresponde por ser expresión de la Revelación de 
Dios. En la comprensión hermenéutica de Gadamer, «los horizontes 
que posibilitan la comprensión y las cosas así comprendidas se hallan 
entre sí en una relación que podríamos llamar autárquica»*. Todo lo que 
queda fuera de la relación hermenéutica entre el horizonte mental y el 
objeto es excluido de consideración, de modo que el exégeta no se pre- 
gunta por la matriz histórica concreta, que tiene que ver con el conoci- 
miento mismo, con los testimonios que lo manifiestan, y con todos los 
intentos eclesiales encaminados a la comprensión de esos testimonios. 


6. LA CIENCIA TEOLÓGICA 


S1 partimos de una concepción básica de la teología, que es una 
Opción de principio, como «fe que busca entender», de acuerdo con una 
idea no-reductiva de razón, y una comprensión de la fe no reinterpre- 
tada desde perspectivas puramente filosóficas, puede afirmarse que la 
teología está en condiciones de reivindicar su carácter específico y pro- 
Pio como discurso sobre Dios dotado de sentido. 


Es decir, puede construir un discurso analógico y narrativo sobre 
Dios, formalmente definido y metodológicamente controlable. Este 


5. R. SCHAEFFLER, Teoría de la Ciencia y Teología, Fe Cristiana y Sociedad Modera, n. 20, 
Madrid, 1987, 67-68. 
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discurso entiende sistemática y orgánicamente la palabra Dios como re- 
ferente específico del valor propio de la Verdad, de modo que su inten- 
cionalidad (la del discurso) se puede reconducir a las condiciones 
lógico-semánticas, que son necesarias para su mediación lingúística. 


Si tenemos en cuenta las inagotables reservas de misterio divino de 
que dispone el discurso teológico sobre la realidad, el carácter fundado 
de sus afirmaciones no necesita venir determinado por su coherencia 
con una teoría general de la razón histórica o de la razón crítica, o con 
una determinada concepción hermenéutica. 


La buena teología es consciente de sus condicionamientos, que le 
vienen impuestos por la inabarcabilidad del misterio y por las limita- 
ciones del lenguaje. «La teología tropieza constantemente con los lími- 
tes de lo cognoscible y de lo accesible para una argumentación cientí- 
fica y, sin embargo, no puede cesar de esclarecer y garantizar sus afir- 
maciones mediante una argumentación estricta»?, 


La cientificidad y el rigor de la teología nunca es un logro plena- 
mente adquirido, y el saber teológico siempre puede y debe acercarse 
un poco más al ideal de ciencia, sin perder su carácter específico de 
sabiduría creyente. Necesita por eso confrontarse con el modo y estilo 
científicos de otras disciplinas profanas y con los rasgos generales de la 
teoría normativa de la ciencia. Sin esta confrontación comparativa y 
orientadora, la teología no conseguiría precisar lo que debe hacer y 
seguir haciendo, para llamarse y ser verdaderamente ciencia de la fe. 


La teología manifiesta su condición científica a) porque identifica 
y tiene en cuenta claramente los principios (revelados) de los que parte 
en su reflexión; b) porque circunscribe con precisión su campo de estu- 
dio, que se centra en la realidad y la realización de la autocomunicación 
de Dios en Jesucristo; c) porque procura atenerse a una metodología 
rigurosa y cada vez mejor comprobada en su coherencia interna, qué 
muestra la ausencia de contradicción en los principios y axiomas; d) 
porque se esfuerza en mostrar la homogeneidad y corrección en € 
modo de derivar los datos obtenidos a partir de los principios: este 
esfuerzo incluye la determinación precisa de las relaciones entre las 
afirmaciones teológicas, la experiencia religiosa acumulada en la Igle- 
sia, y las observaciones y análisis de carácter histórico y social; e) por- 
que los conocimientos que obtiene son comunicables de manera orde- 
nada y sistemática ?. 


6. Íd. 93. 

7. «La teología —Jecía Pablo Vi— merece el nombre de ciencia, debido a la índole y al rigor s 
sus métodos y a la calidad de sus instrumentos de trabajo, puestos al día constantemente». Insegna 
menti XV, 1977, 622. 
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La instancia dogmática y magisterial no supone un lastre heterogé- 
neo o una hipoteca arbitraria para la teología, porque la relación entre 
teología y dogma no es extrínseca, y el momento dogmático es condi- 
ción de posibilidad de la ciencia teológica. El dogma es, por definición, 
punto de partida para la reflexión sobre la fe, pero la verdad dogmática 
admite preguntas, que permiten a la teología ser ciencia del desarrollo 
histórico e intelectual de esa verdad *. Ni siquiera la actividad científica 
más pura que pueda concebirse, se desarrolla con autonomía e indepen- 
dencia absolutas de presupuestos intrínsecos, institucionales y sociales. 


7. LA TEOLOGÍA, CIENCIA DE LO REAL 


Dado que la teología se apoya, como la Revelación de la que 
deriva, en la existencia y percepción por el teólogo del Ser realísimo, 
podemos afirmar el valor cognoscitivo del discurso teológico, en base a 
la existencia de misterios invisibles pero intensamente reales. 


El hecho de que el lenguaje de la fe manifieste un cierto carácter 
simbólico, no significa que las doctrinas cristianas (Dios Trino, Crea- 
ción, Revelación, Alianza, Encarnación, Redención, Resurrección, 
Iglesia, etc.) representen simples proyecciones o modificaciones de una 
conciencia creyente productiva de contenidos religiosos. El lenguaje es 
ciertamente en este caso símbolo, pero no es un símbolo que se agota 
en sí mismo o en una actividad estimuladora de sentimientos. 


El símbolo lingilístico es aquí manifestación de una realidad mis- 
teriosa que nos alcanza y que alcanzamos a través de signos humanos. 
Realidad misteriosa y símbolo que la traduce al mundo de nuestra expe- 
riencia creyente, no se oponen, sino que, por el contrario, se implican 
en nuestra percepción. 


Las categorías de verdad y falsedad se aplican realmente a las pro- 
posiciones teológicas. El lenguaje de la teología no es ficticio ni se re- 
duce a una función simplemente orientadora. Afirmaciones como «Dios 
ama a los hombres» o «los hombres perviven después de la muerte» des- 
criben hechos verdaderos que repercuten directamente sobre la existen- 
cta humana. Sabemos por experiencia que la religión y sus contenidos 
son objeto habitual de actitudes cognoscitivas: acerca de los objetos teo- 
lógicos y de la religión, los hombres creen, se muestran incrédulos, 
dudan, aceptan, esperan, temen, aman. 


8. Cfr. J. H. NEWMAN, Essay on the Development of Christian Doctrine, 32 ed.. 1878, 171 s. 
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8. DIMENSIONES ESPECULATIVAS Y PRÁCTICA DE LA CIENCIA TEOLÓGICA 


Numerosos autores escolásticos sostienen que la teología es una 
ciencia o actividad preferentemente especulativa, es decir, una actividad 
centrada en el conocimiento intelectual del objeto creído”. 


Los teólogos de la escuela franciscana suelen afirmar, en cambio, 
que la teología es sobre todo un hábito afectivo. Supone desde luego para 
ellos un conocimiento, pero planteado y desarrollado de tal forma que 
mueva a los creyentes al amor. Esta es la opinión de San Buenaventura”, 


La teología es, para Santo Tomás, preferentemente especulativa, 
porque la considera un destello de las convicciones de la fe en la razón 
como tal, y una construcción de esas convicciones por la razón del cre- 
yente según el modo connatural a esa razón. Se hace bajo la moción 
divina y tiene a la fe como raíz, pero es una actividad racional. La sabi- 
duría que comporta se distingue del don infuso de sabiduría, que es el 
fundamento de un conocimiento experimental y afectivo, no propia- 
mente teológico. 


Buenaventura piensa también que la teología comporta una síntesis 
dinámica de fe y razón, pero no la entiende como una expresión de la 
fe dentro de la razón o como una luz revelada en el intelecto humano, 
sino más bien como una reintegración progresiva del hombre creyente 
en la unidad de Dios, a través del amor y para el amor. 


El desarrollo de la teología occidental ha tenido en cuenta básica- 
mente una noción especulativa del trabajo teológico, pero la gran mayo- 
ría de los teólogos han considerado que las dos concepciones mencio- 
nadas son reconciliables. La concepción científica de la teología exige 
entenderla como un hábito preferentemente especulativo, dado el 
importante papel que la razón desempeña en ella. Pero la teología no es 
una suma de teorías ni una ciencia dedicada a elucubraciones de gabl- 
nete. Posee respuestas últimas a cuestiones vitales para el cristiano y 
para todo hombre, y debe suministrar luces al entendimiento y direc- 
ción a la conducta. 


La teología es por lo tanto también ciencia práctica que debe infor- 
mar la existencia del creyente, nutrir su vida espiritual, y motivar € 
impulsar en él la difusión de la fe cristiana. Junto a otras manifestacio- 
nes de la vida eclesial, la teología contiene excelentes energías y posi- 
bilidades para contribuir a la edificación de la misma Iglesia y a la 


9. Cfr. S. Th.. 1, 1, 4; ENRIQUE DE GANTE, Summa 8, 3; GIL DE ROMA, Ín l Sent. Prol. 
10. Cfr. In I Sent. Prol. q. 3; L. AMORÓS, La teología como ciencia práctica en la escuela Jran- 
ciscana, AHDLMA 9, 1934, 261-306. 
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transformación de un mundo que debe abrirse a los valores públicos del 
Reino de Dios. 


La cuestión del carácter especulativo o práctico de la teología no es 
asunto del pasado. Ha sido replanteado en nuestro tiempo cuando algu- 
nos teólogos han preferido entender la actividad teológica como una 
introducción a la acción que, a partir de la reflexión sobre la praxis, abre 
a esta praxis transformadora horizontes y posibilidades siempre nue- 
vos *'. El punto más débil de algunas de estas posturas es su presenta- 
ción de la verdad como un resultado de la acción humana. La verdad no 
ilumina aquí al hombre sino que parece creada por él. Hay que afirmar, 
por el contrario, que el deber se ilumina desde el ser, y que el actuar 
cristiano tiene su base en la verdad dogmática. Sin un previo conocl- 
miento mínimo de lo verdadero, la actuación humana se convierte fácil- 
mente en una deriva hacia ningún sitio. 


9. LA TEOLOGÍA COMO SABIDURÍA 


Además de ciencia, la teología cristiana es sabiduría, es decir, está 
por encima de la información y también del simple conocimiento. Su 
mirada a la realidad es más penetrante que la mirada filosófica o cien- 
tífica, que consideran las cosas sólo por lo que son. 


La teología es conocimiento de todas las realidades divinas y 
humanas a través de la Causa primera, que es Dios mismo, principio del 
orden universal. Ve las cosas todas de modo holístico y «sub specie 
eeternttatis». Se esfuerza por penetrar en el plan divino y «procura des- 
cubrir la inteligibilidad de cada criatura, tal como existe en Dios y su 
designio creador y salvador, esto es, no solamente en su estructura onto- 
lógica, sino también en su realidad existencial concreta y en su destino 
salvífico. Quiere ser en el mundo el intérprete de Dios a partir de la 
revelación» '”. 


Al penetrar en el sentido de los seres y de los acontecimientos 
según la visión de Dios, la teología se hace acreedora al nombre de 
sabiduría y puede desempeñar respecto a las ciencias humanas un papel 
de unificación y de síntesis, sin que ejerza por ello ninguna clase de 
tutela sobre ellas. Nos dice que no basta detenerse en el conocimiento 
superficial de las cosas creadas y se ofrece como alma de un proyecto 
civilizador cuyo eje sea el conocimiento de Dios como origen, centro y 
fin del mundo y de la vida humana. 


11. Cfr. J. RATZINGER, Teoría de los principios teológicos, Barcelona, 1985, 383. 
12, R. LATOURELLE, Teología, ciencia de la salvación, 71. 
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10. LA TEOLOGÍA Y LAS DEMÁS CIENCIAS RELIGIOSAS 


La teología se distingue netamente de otras ciencias que tienen par- 
cialmente su mismo objeto material, tales como la ciencia de las reli- 
glones, la historia de los dogmas, la filosofía de la religión y la psico- 
logía religiosa. 


a) La ciencia o historia comparada de las religiones se ocupa en 
describir el origen, las formas, los contenidos y el desarrollo de las dife- 
rentes religiones y cultos que existen o han existido a lo largo de la his- 
toria de la humanidad. Se apoya en los recursos que le facilita el método 
histórico y no suele pronunciarse acerca del valor intrínseco de las ins- 
tituciones religiosas que estudia. 


b) La historia de los dogmas cristianos parte de la base de que, en 
cuanto expresión humana de los misterios sobrenaturales, las fórmulas 
dogmáticas han sido fijadas por la Iglesia a lo largo de un proceso inte- 
lectual y espiritual que ha tenido lugar en el tiempo. La historia del 
dogma estudia las fases de ese proceso de formulación dogmática, que 
son un aspecto muy importante en la historia y el desarrollo del pensa- 
miento cristiano. Esta disciplina es una fuente destacada de la teología. 


c) La filosofía de la religión estudia la esencia de la religión, las 
bases del hecho religioso, social e individual, en la naturaleza del ser 
humano, y los criterios racionales de verdad en asuntos de religión. 


La teología no puede ser asimilada a esta ciencia, ni por su objeto, 
que es el misterio de Dios conocido a través de la Revelación, ni por su 
método, que no busca explicaciones históricas ni filosóficas y se apoya 
en una razón que trabaja en el interior de la fe. 


d) La psicología religiosa describe la experiencia religiosa del cre- 
yente y los procesos interiores por los que el individuo desarrolla su 
vida espiritual y logra la unión con Dios. La teología puede tener en 
cuenta datos facilitados por la psicología religiosa, pero no coincide 
con ella, porque su tarea consiste en estudiar los datos objetivos de la 
Revelación tal como los propone la Iglesia, 


11. TEOLOGÍA Y CIENCIAS POSITIVAS 
Nos referimos no sólo a las relaciones externas entre teología Y 
ciencia positiva, o entre teólogos y científicos, sino principalmente a la 


relación interna y de fondo entre la ciencia de la fe y el mundo del saber 
profano y empírico. Hemos de partir de la idea básica, ya recogida ante” 
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riormente, que el Cristianismo ha sido siempre acogedor respecto a la 
razón humana y ha adoptado generalmente una actitud positiva hacia 
las ciencias de la inteligencia. 


«Esta actitud no debe considerarse primariamente como cuestión 
de mentalidad abierta al mundo; es más bien una consecuencia objetiva 
de la visión cristiana de la creación, así como de la estructura esencial 
de la fe, que es ella misma referencia al logos y afirmación del logos» ”. 
Los conflictos entre teología y ciencia ocurridos a lo largo de la histo- 
ria han de atribuirse sobre todo a malentendidos, escenarios oscuros y 
deficiencias humanas. Tanto la naturaleza de la teología como la de la 
ciencia originan en ambas la tendencia hacia una relación de coordina- 
ción mutua. 


Cuando la teología acepta las exigencias de la ciencia (aristotélica) 
y comienza ella misma a actuar de modo científico, no sólo participa 
realmente de manera genuina en los avatares del saber riguroso y metó- 
dico, sino que se hace capaz de tratar con las demás ciencias en pie de 
igualdad. 


Los conflictos surgidos en el siglo XVII con motivo de la emanci- 
pación de las ciencias exactas y naturales, y simbolizados más o menos 
adecuadamente en el caso Galileo, representan una cierta crisis tempo- 
ral dentro de las relaciones entre ciencia y fe, pero no han sido la última 
palabra en estas relaciones. Hoy podemos hablar no sólo de reconcilia- 
ción entre teología y ciencias positivas, sino también de cooperación y 
conciencia de complementariedad. 


La ciencia moderna se basa en principios que forman parte irre- 
nunciable de la cosmovisión cristiana, tales como la naturaleza inteligi- 
ble del mundo creado, que puede por tanto ser investigado por la inte- 
ligencia humana; y el carácter contingente de ese mundo, que, al no 
consistir en procesos necesarios, exige la experimentación para ser ade- 
cuadamente investigado. 


La ciencia humana puede suministrar a la actividad teológica rigor, 
orden y valiosas informaciones, mientras que la teología encuentra el 
sentido último de la ciencia positiva y proporciona a ésta las bases y pers- 
pectivas adecuadas para desarrollar su trabajo. Hay muchísimos campos 
en los que teólogos y científicos pueden y deben colaborar. Cada vez se 
Plantean más las llamadas cuestiones fronterizas, como son por ejemplo, 
el origen del mundo, la aparición del hombre, la relación cuerpo-alma, la 
conservación de la naturaleza, la ética del desarrollo económico, etc., en 


13. M. SECKLER, Teología, Diccionario de Teología fundamental, Madrid, 1992, 1424. 
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las que los análisis científicos deben interpretarse dentro de un horizonte 
de comprensión que sólo la teología puede aportar**. 


Juan Pablo II se ha referido en la Encíclica Redemptor Hominis 
(n. 19) al diálogo interdisciplinar, en el que la teología debe tomar parte 
activa. 


BIBLIOGRAFÍA 


Bor, G. - STASI, A., La teologia come scienza della fede. Saggio 
sullo statuto epistemologico della teologia, Bologna 1982. 


GONZÁLEZ MONTES, A., Sobre el estatuto epistemológico de la Teo- 
logía como ciencia, Salmanticensis 30, 1983, 325-357. 


SCHAEFFLER, R., Teoría de la Ciencia y Teología, Fe Cristiana y 
Sociedad Moderna, n. 20, Madrid, 1987, 13-99. 


14, Cfr. L SAnna, Jl ruolo delle Scienze umane in Teologia, Il Sapere teologico e il suo metodo, 
Bologna, 1993, 141-173. 


234 


CAPÍTULO XIII 


EL MÉTODO TEOLÓGICO 


El método de la teología es cuestión de gran importancia para la 
fecundidad y el acierto del trabajo teológico. El método y los conteni- 
dos de una ciencia se influyen mutuamente. El método se determina en 
función de los contenidos, que en el caso de la teología son los miste- 
rios revelados; e influye a su vez en el modo de conocer y comunicar 
esos misterios. No existe, por tanto, un método ideal que sirva para 
todas las ciencias. La teología ofrece sus peculiaridades metodológicas, 
que se han desarrollado a lo largo de su historia. Por este motivo resulta 
conveniente asimilar bien el apartado segundo del capítulo, que pro- 
porciona las líneas generales constantes así como los detalles de una 
interesante evolución. 


l. CONSIDERACIONES GENERALES 


El método o modo de proceder en la investigación de la verdad 
científica es muy importante para cualquier disciplina o rama del saber. 
Existe una gran afinidad entre el método de una ciencia y el objeto del 
que se ocupa. Método es precisamente vía o camino intelectual hacia un 
campo determinado del saber humano. 

El método no determina ni construye el objeto de la ciencia, pero 
influye decisivamente en el éxito o fracaso de la investigación sobre ese 
objeto. Debe ser por tanto adecuado a la naturaleza de lo que se busca. 

Un mal método puede impedir que el investigador se encuentre 
realmente con el objeto investigado, o puede dar razón muy imperfecta 
de él, o puede incluso deformarlo. Sería como hacer preguntas inco- 
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rrectas que no tienen respuesta posible, o como forzar un objeto dentro 
de un molde o marco conceptual que no corresponde a su naturaleza. 
Quien pretendiera, por ejemplo, tratar las verdades teológicas como si 
fueran axiomas matemáticos, principios filosóficos O ideas atempora- 
les, habría adoptado un método incapaz de producir resultados. 


El método debe ser siempre adecuado al carácter del objeto. No 
existe un método único para penetrar en una determinada zona del saber, 
aunque habrá siempre métodos más fructíferos que otros, y cabe el des- 
cubrimiento de métodos nuevos. Pero los métodos de la ciencia obede- 
cen a ciertas constantes, que están en función de las materias a las que 
se aplican. Hay métodos positivos, basados en la observación empírica 
y en operaciones de medida. Algunos desarrollan en cambio el análisis 
conceptual. Otros llegan a sus conclusiones mediante el estudio de docu- 
mentos que dan fe de hechos históricos, literarios, artísticos, etc. 


Todo método supone en definitiva que unos datos primarios, de 
índole espiritual, son interpretados, desarrollados y ordenados sistemá- 
ticamente por el intelecto humano. 


2. EL MÉTODO EN TEOLOGÍA. DESARROLLO HISTÓRICO 


La reflexión formal sobre el método teológico es en campo cató- 
lico un asunto relativamente moderno, y su inicio puede localizarse en 
los años que preceden inmediatamente al Concilio Vaticano II (1962- 
1965). 


La historia de la teología católica muestra, sin embargo, que los 
teólogos de la Iglesia han aceptado y usado de modo permanente y más 
o menos espontáneo diversos modelos metodológicos, con el fin de artl- 
cular las exigencias de la razón humana y los imperativos de la Revela- 
ción divina". El tema metodológico estaba presente desde el principio 
en todos los pensadores cristianos, y hemos oído decir con frecuencia, 
por ejemplo, que las diferencias entre las escuelas antioquena y alejan- 
drina de los siglos III y IV obedecían principalmente a diferentes méto- 
dos teológicos y exegéticos. 


La evolución del método teológico se encuentra muy vinculada a la 
historia de la Iglesia, y también al desarrollo de la cultura y del pensa- 
miento profanos. Sus etapas corresponden además, en líneas generales, 
al predomino sucesivo, aunque nunca excluyente en la concepción glo- 


1. Cfr. G. PANTEGHINI, 11 Cammino della Teologia nella Storia, Credere Oggi n. O, 1980, 21-33, 
G. LorIzIO - N. GALANTINO (Ed.), Metodologia Teologica, Milano, 1994. 
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bal de la teología, de la función sapiencial (siglos I-XID, científica 
(siglos XI-XX) y práctica (siglo XX). 

Se suelen distinguir, sin pretender una precisión completa, los 
siguientes modelos históricos de método teológico: 


a) Ideal sapiencial de la teología patrística. La metodología teoló- 
gica desarrollada por los Padres de la Iglesia hasta el siglo VI no es 
completamente uniforme, y presenta a veces notables variaciones. Pero 
se aprecian ciertos aspectos generales que son comunes a todos los 
escritores de este largo período. Los Padres hacen una reflexión sobre 
la fe revelada, que se apoya directamente en la Sagrada Escritura, y que 
suele tener fines polémicos y apologéticos. 


La teología es aquí concebida preferentemente como exégesis y 
exposición narrativa de la historia de la salvación. El método patrístico 
presupone de modo pacífico y espontáneo la integración operativa de 
razón y fe, de modo que un hondo sentido de la tradición recibida en la 
Iglesia se abre a la recepción de la filosofía y de la cultura literaria pro- 
fanas. La armonía práctica entre fe y razón culmina en los principios 
agustinianos de intellege ut credas y crede ut intelligas. 


La tarea teológica supone que el teólogo intenta comprender, pero 
intenta sobre todo dejarse poseer por el Espíritu divino, fuente máxima 
de comprensión religiosa. Esta teología, que manifiesta en todo mo- 
mento un talante contemplativo, es ante todo una sabiduría que busca 
penetrar el plan divino de salvación que tiene su centro en Jesucristo. 
Intenta por tanto valorar todas las cosas desde la óptica divina suminis- 
trada por la fe, así como entender el sentido de la historia y de la vida 
humana en el marco del designio salvador de Dios. La razón patrística 
consigue normalmente evitar los peligros de una gnosis que elimine la 
historia y la disuelva en el mito. Lo hace mediante una referencia conti- 
nua a la Sagrada Escritura y a la historia de la salvación ?. 


El método patrístico tiende naturalmente a la visión unitaria de 
ontología y economía, reflexión especulativa y santidad, defensa de la 
fe común y trasformación espiritual del individuo creyente. 


En San Agustín (354-430) se sintetizan numerosos aspectos de la 
actitud y del método teológicos de los Padres. Agustín se esforzó por 
equilibrar la relación entre revelación cristiana y filosofía (platónica), y 
alternó felizmente en su vasta obra el uso del método dialógico, narra- 
tivo-biblico, y demostrativo. Procuró asimismo en el libro De Doctrina 


2. Cfr. A. DI BERARDINO - B, STUDER, Storia della Teologia, 1: Epoca patrística, Casale Monfe- 
ítato, 1993; G. Pozzo, Método, Diccionario de Teología fundamental, Madrid, 1992, 908-927. 
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Christiana (396-426) fijar algunas reglas metodológicas y enumerar los 
instrumentos intelectuales a disposición del teólogo. Esta obra fue por 
largo tiempo el manual más influyente de cultura cristiana y de inter- 
pretación?. 

Agustín distingue tres momentos en la tarea teológica: a) bíblico; 
b) dogmático; y c) explicativo. El primero consiste en la exposición de 
la enseñanza escriturística, que se centra en el misterio de la Trinidad y 
en la obra redentora de Cristo. El segundo expone la doctrina de la Igle- 
sia, tal como aparece en los Concilios y demás testigos de la tradición 
(autores anteriores, liturgia, etc.). El tercero es la defensa argumentada 
de la verdad católica frente a herejes y paganos. 


Este modo de proceder anuncia y esboza una cierta sistemática, que 
se definirá con mayor perfección y detalle en los siglos posteriores. 


La teología patrística desemboca en lo que se suele denominar teo- 
logía monástica. Esta teología constituye en algunos aspectos el prece- 
dente histórico y metodológico de la teología escolástica. Pero perma- 
nece aún, en lo fundamental, dentro de un ambiente y una inspiración 
patrísticos. Sus inicios se encuentran en el siglo V] y cuenta con autores 
tan señalados como Cesario de Arlés (+ 543), Gregorio Magno (+ 604), 
Isidoro de Sevilla (+ 636), Juan Clímaco (+ 649), Máximo el Confesor 
(+ 662), Juan Damasceno (+ 750), y Beda el Venerable (+ 735). 


El método usado por estos escritores depende directamente de una 
lectura espiritual de la Biblia y de los instrumentos gramaticales y dia- 
lécticos legados por las épocas anteriores. Es una teología hecha por 
monjes para monjes, muy atenta a la ortodoxia doctrinal, y preocupada 
por temas teológicos concretos, como por ejemplo, la voluntad humana 
de Cristo, la relación entre libertad y gracia, el culto de las imágenes, 
pira 


Aspectos de este modo teológico de proceder se hallan desarrolla- 
dos en numerosos teólogos de los siglos X, XI y XII. Es una teología 
que no desprecia en absoluto el rigor conceptual ni la exposición siste- 
mática, pero que está preocupada por contener los excesos dialécticos 
de la razón y se mueve dentro de una concepción sapiencial. Se trata de 
una lectio divina o sacra pagina, elaborada principalmente con vistas 4 
la contemplación de los misterios cristianos y la adoración de la Trini- 
dad. Es lo que más tarde se llamaría una teología arrodillada”. 


3. Cfr. B. MONDIN, Los distintos métodos teológicos, Medellín 20, 1994, 146-149, 

4. Cfr. B. STUDER, «Una teología monástica», en Storia della Teología, L, 1993, 613-622. 

5. Cfr É. Guson, La théologie mystique de Saint Bernard, París, 1947; J.L. ILLANES - J.] SARAN” 
YANA, Historia de la Teología, Madrid, 1995, 5-44. 
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b) Período escolástico. Cronológicamente, los inicios de este pe- 
ríodo, que encierra gran importancia para el método teológico, coexisten 
con las últimas manifestaciones de la teología monástica. Autores como 
Anselmo de Cantorbery (1033-1109) y Pedro Abelardo (1079-1142) 
pertenecen en realidad a la escolástica, aunque aún viven y trabajan en 
un tiempo de predominio *monástico”, cuando la teología se hace sobre 
todo en las escuelas abaciales y catedrales. Este hecho indica algo que 
es verdad para cualquier momento de transición metodológica en la teo- 
logía cristiana, a saber, que un método no suele sustituir radicalmente al 
anterior, y que hay un período más o menos prolongado en el que lo 
viejo y lo nuevo coexisten e incluso se apoyan mutuamente. 


Pero la escolástica medieval es una teología consciente de los lími- 
tes de la Patrística, especialmente en la elaboración conceptual de los 
datos de la Revelación *. En el marco de la revolución cultural que en 
muchos aspectos supone el siglo XII”, se instaura con especial firmeza 
metodológica el equilibrio entre la razón y la fe, como ámbitos con- 
ceptualmente bien delimitados. San Anselmo de Cantorbery es el pri- 
mero en extender conscientemente el uso agustiniano del Credo ut inte- 
lligam y en proponer un modo de teología en el que la fe cristiana es 
pensada por la razón con respeto pero también con rigor. 


El análisis crítico de los datos de la tradición cristiana, tal como lo 
practica Pedro Abelardo en el Sic e£ Non (1122), corre paralelo a la in- 
troducción de la quaestio en teología, que concede a la razón un papel 
de gran importancia. En presencia de proposiciones opuestas, la inteli- 
gencia debe encontrar los argumentos en favor de una de las alternati- 
vas que se le ofrecen, o bien establecer las distinciones que le permitan 
reconocer a las proposiciones examinadas la parte de verdad que pue- 
dan contener. 


La quaestio se basa por tanto en la lectio o exposición crítica de la 
Sagrada Escritura, y conduce a la disputatio, que se aplica a desarrollar 
un cuerpo de doctrina a partir de la verdad estudiada. A diferencia del 
relativo eclecticismo que caracteriza la teología patrística, los escolás- 
ticos entienden la sacra doctrina como la elaboración deductiva y sis- 
temática del saber creyente, es decir, como el sistema orgánico de con- 
clusiones deducidas de los principios revelados. «Las Summae medie- 
Vales son entonces la expresión de un repensamiento sistemático de los 
datos de la fe, orientado a la construcción de una síntesis teológica»?. 


6. Cfr. M. GRABMANN, Storia del metodo scolastico, 2 vol., Firenze, 1980: R. QUINTO, Scholas- 
tica. Contributo alla Storia dí un concetto, Medioevo 19, 1993, 67 s. 

7. Cfr. M.-D. CHENU, La théologie comme science au X1lle siéecle, Paris, 1957. 

8. G. Pozzo, Método, Diccionario de Teología fundamental, 910. 
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A partir de una concepción aristotélica de la ciencia como conoci- 
miento cierto por causas (scire per causas), Tomás de Aquino (1224- 
1274) ha perfeccionado el método escolástico y lo ha unido estrecha- 
mente a una visión precisa de la teología como tarea científica. Con- 
vertida en disciplina autónoma, que no toma sus principios de otras 
ciencias humanas, sino de la ciencia de Dios y de los bienaventurados, 
la teología no depende intrínsecamente de la filosofía ni de ningún otro 
saber terreno (psicología, ética, historia, etc). 


Aunque Tomás asume el instrumental filosófico de Aristóteles, un 
examen atento de su modo de proceder nos descubre que, en realidad, 
ha querido y sabido construir un sistema filosófico original, partiendo 
de la noción de ser como «perfección de todas las perfecciones y actua- 
lidad de todas las actualidades» (actualitas omnium actualitatum), 
«gracias al cual todas las categorías aristotélicas reciben una transigni- 
ficación»?. 

El Doctor Común ha conseguido desarrollar una teología que, sin 
traicionar la letra y el espíritu de la Revelación divina, respondiera a las 
exigencias de una epistemología sólida y pudiera sin presunción deno- 
minarse ciencia '”. «Santo Tomás ha sido, en efecto, el primero que ha 
sabido —y se ha atrevido— a plantear netamente el principio de una 
aplicación íntegra de los mecanismos y procedimientos de la ciencia al 
dato revelado, constituyendo de ese modo una disciplina orgánica, en la 
que la Sagrada Escritura, el artículo de fe, no es ya la materia misma O 
el tema de la exposición e investigación, como ocurría en la sacra doc- 
trina del siglo XII, sino principio, conocido preliminarmente, a partir 
del cual se trabaja según todas las exigencias y leyes de la demostratio 
aristotelica» '. 


Pero Tomás de Aquino tiene y practica una visión amplia de la teo- 
logía, que le lleva a no prescindir de sus aspectos sapienciales. Man- 
tiene así un equilibrio dentro del saber teológico que no sobrevivirá a la 
separación entre teología y espiritualidad, operada a partir del siglo 
XIV. El nominalismo, con su yuxtaposición de razón y fe, abuso de la 
dialéctica y olvido del sentido espiritual, será un factor importante de 
esa separación. 


c) Epoca renacentista. Los humanistas de Florencia y Roma en el 
siglo XV y comienzos del XVI no se ocupaban sistemáticamente de 
teología o de religión. Habría sido ajeno a su estilo de pensamiento. No 


9. B. MONDIN, Los distintos métodos teológicos, Medellín 20, 1994, 153, 
10. Cfr, B. FORTE, La Scuola Teologica Napoletana, Communio n. 138, 1994, 35. 
11. M.-D. CHENU, La théologie comme science au Xllle siécle, 1957, 11. 
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les atraían las construcciones metafísicas de Platón y Anstóteles, y 
mucho menos la arquitectura lógica de los escolásticos *. Aunque eran 
cristianos cultos y practicaban su religión, mostraban un interés relati- 
vamente escaso hacia la teología. Pero esto no significa que sus obras 
no muestren determinadas actitudes habituales hacia la ciencia sagrada 
tal como la conocían. Y estas actitudes han desempeñado un cierto 
papel en la metodología teológica del siglo XVI e incluso de tiempos 
posteriores ””. 


Los humanistas critican el proceder escolástico que observan en la 
teología nominalista, que es la dominante en su tiempo. No aceptan el 
cultivo de la filosofía por sí misma, al margen de niveles más altos de 
sabiduría; y tampoco les satisface una teología invadida de lógica, y que 
no atiende a la reforma espiritual del individuo. Es una crítica que no 
afecta prácticamente a los grandes autores del siglo XII”. 


Pero hay otros aspectos del horizonte mental del Renacimiento ita- 
liano, que dejarán una huella en el método de la teología. Se trata sobre 
todo de la atención al hombre, que ya no considera el mundo solamente 
como antesala de la eternidad, lo cual supone para la reflexión religiosa 
un cierto giro antropológico moderado. En segundo lugar se impone la 
convicción de que la ciencia sagrada no puede ausentarse de la historia. 
Y aunque la teología nunca se había mantenido al margen de los pro- 
cesos históricos y culturales, la conciencia expresa de este hecho anun- 
cia una época nueva para la tarea teológica. 


En tercer lugar, la autonomía creciente de la cultura, la literatura y 
el arte, que supone un cierto clima social de secularización, parece des- 
prestigiar el método escolástico de la determinatio, por la que el maes- 
tro dilucida de modo definitivo y ex cathedra las cuestiones sometidas 
por los alumnos. En su lugar aparece un dialogismo de corte socrático, 
a través del cual la inteligencia creyente ensaya un ejercicio de su liber- 
tad intelectual, en el marco protector de una sociedad cristiana y de una 
Iglesia docente cuya autoridad no se discute. 


d) Período postridentino. El método teológico posterior al Conci- 
lio de Trento (1545-1563) refleja en gran medida las preocupaciones 
doctrinales del Concilio, y aunque está débilmente impregnado de cul- 
tura humanística, se caracteriza ante todo por un estilo deductivo y for- 
mal. Es el método de una teología de los dogmas, de fuerte tono defen- 


12. Cfr. G, HOLMES, The Florentine Enlightenment, 1969, 106 s. 

13. Cfr. P. GIANNONI, Appunti per la teologia contemporanea in rapporto ad alcune evenienze del 
periodo umanistico, Viveas Homo 5, 1994, 235-267. 

14. Cfr. J. HaNKINS, Marsilio Ficino as a critic of scholasticism, Vivens Homo 5, 1994, 329-333, 
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A partir de una concepción aristotélica de la ciencia como conoci- 
miento cierto por causas (scire per causas), Tomás de Aquino (1224- 
1274) ha perfeccionado el método escolástico y lo ha unido estrecha- 
mente a una visión precisa de la teología como tarea científica. Con- 
vertida en disciplina autónoma, que no toma sus principios de otras 
ciencias humanas, sino de la ciencia de Dios y de los bienaventurados, 
la teología no depende intrínsecamente de la filosofía ni de ningún otro 
saber terreno (psicología, ética, historia, etc). 


Aunque Tomás asume el instrumental filosófico de Aristóteles, un 
examen atento de su modo de proceder nos descubre que, en realidad, 
ha querido y sabido construir un sistema filosófico original, partiendo 
de la noción de ser como «perfección de todas las perfecciones y actua- 
lidad de todas las actualidades» (actualitas omnium actualitatum), 
«gracias al cual todas las categorías aristotélicas reciben una transigni- 
ficación»?. 


El Doctor Común ha conseguido desarrollar una teología que, sin 
traicionar la letra y el espíritu de la Revelación divina, respondiera a las 
exigencias de una epistemología sólida y pudiera sin presunción deno- 
minarse ciencia '. «Santo Tomás ha sido, en efecto, el primero que ha 
sabido —y se ha atrevido— a plantear netamente el principio de una 
aplicación íntegra de los mecanismos y procedimientos de la ciencia al 
dato revelado, constituyendo de ese modo una disciplina orgánica, en la 
que la Sagrada Escritura, el artículo de fe, no es ya la materia misma O 
el tema de la exposición e investigación, como ocurría en la sacra doc- 
trina del siglo XII, sino principio, conocido preliminarmente, a partir 
del cual se trabaja según todas las exigencias y leyes de la demostrati0 
aristotelica»”. 


Pero Tomás de Aquino tiene y practica una visión amplia de la teo- 
logía, que le lleva a no prescindir de sus aspectos sapienciales. Man- 
tiene así un equilibrio dentro del saber teológico que no sobrevivirá a la 
separación entre teología y espiritualidad, operada a partir del siglo 
XIV. El nominalismo, con su yuxtaposición de razón y fe, abuso de la 
dialéctica y olvido del sentido espiritual, será un factor importante de 
esa separación. 





c) Epoca renacentista. Los humanistas de Florencia y Roma en el 
siglo XV y comienzos del XVI no se ocupaban sistemáticamente de 
teología o de religión. Habría sido ajeno a su estilo de pensamiento. NO 


9. B. MONDIN, Los distintos métodos teológicos, Medellín 20, 1994, 153. 
10. Cfr, B. ForTE, La Scuola Teologica Napoletana, Communio n. 138, 1994, 35. 
11. M.-D. CHENU, La théologie comme science au Xllle siécle, 1957, 11. 
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les atraían las construcciones metafísicas de Platón y Aristóteles, y 
mucho menos la arquitectura lógica de los escolásticos '?. Aunque eran 
cristianos cultos y practicaban su religión, mostraban un interés relati- 
vamente escaso hacia la teología. Pero esto no significa que sus obras 
no muestren determinadas actitudes habituales hacia la ciencia sagrada 
tal como la conocían. Y estas actitudes han desempeñado un cierto 
papel en la metodología teológica del siglo XVI e incluso de tiempos 
posteriores *. 


Los humanistas critican el proceder escolástico que observan en la 
teología nominalista, que es la dominante en su tiempo. No aceptan el 
cultivo de la filosofía por sí misma, al margen de niveles más altos de 
sabiduría; y tampoco les satisface una teología invadida de lógica, y que 
no atiende a la reforma espiritual del individuo. Es una crítica que no 
afecta prácticamente a los grandes autores del siglo XIII **. 


Pero hay otros aspectos del horizonte mental del Renacimiento ita- 
liano, que dejarán una huella en el método de la teología. Se trata sobre 
todo de la atención al hombre, que ya no considera el mundo solamente 
como antesala de la eternidad, lo cual supone para la reflexión religiosa 
un cierto giro antropológico moderado. En segundo lugar se impone la 
convicción de que la ciencia sagrada no puede ausentarse de la historia. 
Y aunque la teología nunca se había mantenido al margen de los pro- 
cesos históricos y culturales, la conciencia expresa de este hecho anun- 
cia una época nueva para la tarea teológica. 


En tercer lugar, la autonomía creciente de la cultura, la literatura y 
el arte, que supone un cierto clima social de secularización, parece des- 
prestigiar el método escolástico de la determinatio, por la que el maes- 
tro dilucida de modo definitivo y ex cathedra las cuestiones sometidas 
por los alumnos. En su lugar aparece un dialogismo de corte socrático, 
a través del cual la inteligencia creyente ensaya un ejercicio de su liber- 
tad intelectual, en el marco protector de una sociedad cristiana y de una 
Iglesia docente cuya autoridad no se discute. 


d) Período postridentino. El método teológico posterior al Conci- 
lio de Trento (1545-1563) refleja en gran medida las preocupaciones 
doctrinales del Concilio, y aunque está débilmente impregnado de cul- 
tura humanística, se caracteriza ante todo por un estilo deductivo y for- 
mal. Es el método de una teología de los dogmas, de fuerte tono defen- 


12. Cfr. G, HoLMEs, The Florentine Enlightenment, 1969, 106 s. 

13. Cfr. P. GIANNONI, Appunti per la teología contemporanea in rapporto ad alcune evenienze del 
Periodo umanistico, Vivens Homo 5, 1994, 235-267. 

14. Cfr. J. HANKINS, Marsilio Ficino as a critic of scholasticism, Vivens Homo 5, 1994, 329-333. 
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sivo frente a los nuevos errores del tiempo, que se apoya en las defini- 
ciones conciliares, y que opera de hecho una cierta desvinculación entre 
la razón y la autoridad magisterial de la Iglesia. La invocación de la 
Sagrada Escritura y de la Tradición resulta relativamente extrínseca al 
proceder teológico, que consagra en los tratados el esquema expositivo, 
sólo unitario en apariencia, de tesis dogmática-pruebas-razón teológica. 


La obra más influyente en el desarrollo de esta metodología apolo- 
gética y ordenada es el tratado De locis theologicis del dominico Mel- 
chor Cano (1509-1560), publicado en 1563. Al hacer una clasificación 
exhaustiva y precisa de las fuentes (loci), de la teología, atribuyendo a 
cada una su valor respectivo en la construcción del saber teológico, 
Cano representa un momento de gran importancia en la historia del 
método ”. 


La jerarquia u orden de los loci (Biblia, Tradición, Concilios, Ro- 
mano Pontífice, Padres, teólogos, razón teológica, filósofos, historia) se 
convirtió en la pauta seguida por los teólogos de la segunda escolástica. 
Pero este criterio fue aplicado con frecuencia de un modo árido y frío, 
y separando las fuentes normativas de las explicativas, sin insertar las 
primeras en un cuadro interpretativo suficiente, y sin discriminar ade- 
cuadamente el valor dogmático de las segundas '*. 


e) Método neoescolástico. Nacidas en Italia, la filosofía y teología 
neoescolásticas suponen principalmente el redescubrimiento del pensa- 
miento de Tomás de Aquino y su valor perenne para el desarrollo del 
pensamiento cristiano '”. La neoescolástica opera sobre todo en el plano 
de la ontología y la crítica del conocimiento. Contra la absolutización 
idealista de la subjetividad, este tomismo renovado insiste en el funda- 
mento objetivo del conocer, que se plantea en el marco de una filosofía 
realista. El realismo del conocimiento es aquí «el lugar de encuentro 
entre la autotrascendencia del sujeto humano y el asomarse de la tras- 
cendencia de la Verdad y el Bien, que reenvían a su vez a la trascen- 
dencia ontológica del Ser eterno» *. 


La teología inspirada en estos planteamientos metafísicos y episte- 
mológicos no ha podido ciertamente acoger ni resolver todas las cues- 
tiones planteadas a la Iglesia por la modernidad. Pero la crítica a las 


15. Cfr. A. LANG, Die loci theologici Melchior Cano und die Methode des dogmatischen Bewet- 
ses, Múnchen, 1925. 

16. Cfr. B. MONDIN, Los distintos médodos teológicos, Medellín 20, 1994, 156; Th. TSHIBANGU, 
Théologie positive el théologie spéculative, Louvain-Paris, 1965, 186-210. 

17. Cfr. P. ORLANDO, 1/ Tomismo a Napoli nel sec. XTX, Roma, 1968; J.L. ILLANES - J.I. SARAN- 
YANA, Historia de la Teología, 1995, 293 s. 

18. Cfr. B. ForTE, La Scuola teologica Napoletana, Communio n. 139, 1994, 38. 
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concepciones que han reducido a Dios a un ente entre los entes, justifi- 
cada tal vez por algunos desarrollos de la Escolástica, no tiene funda- 
mento en el pensamiento original de Santo Tomás. Para el Aquinate, el 
ser (ens) equivale al actus essendí. No es por tanto la cosa o el objeto, 
de los que pueda disponer una arbitraria voluntad controladora. La 
vuelta del siglo XIX a Tomás de Aquino ha de entenderse como recu- 
peración del auténtico planteamiento tomista que insiste en la diferen- 
cia divina, y que nada tiene que ver con una concepción del mundo y 
de la historia, dominada por filosofías de la identidad *. 


Las deficiencias metodológicas que, a pesar de sus méritos, pre- 
senta la teología neoescolástica, se localizan principalmente en la ten- 
dencia a una concepción fixista del Cristianismo, que no le ha permi- 
tido incorporar los elementos válidos de métodos inductivos (Galileo), 
históricos (Romanticismo, Escuela de Tubinga, Newman), y experien- 
ciales, que ofrecen elementos muy importantes para la tarea teológica. 


La situación teológica en los inicios del siglo XX manifiesta las 
presiones derivadas de la subjetividad moderna y de la conciencia his- 
tórica, y plantea de modo inaplazable la cuestión esencial de conjugar 
la subjetividad y trascendencia del Misterio revelado con la concreción 
del hecho cristiano, a través de la mediación de una razón abierta. 


f) La teología francesa preconciliar. Las décadas anteriores al 
Concilio Vaticano H (1962-1965) son tiempo de gran preocupación 
metodológica en la Iglesia y en su teología. Se impone crecientemente 
la idea de que la Revelación no es solamente una locutio Dei que tras- 
mite un conjunto de primeros principios, sino que —sin perjuicio de sus 
contenidos y aspectos nocionales—, se expresa también en una historia 
de salvación, cuya comprensión e interpretación correcta pide el uso 
discriminado de aspectos del pensamiento (personalista, existencial, 
fenomenológico) contemporáneo. 


La teología aparece como inteligencia no de verdades abstractas, 
sino de una tradición viva —bíblica y patrística— y de un empeño que 
afecta a todo el hombre. Se insiste asimismo en la dimensión escatoló- 
gica de la existencia cristiana, no para hablar de la fuga saeculi o del 
contemptus mundi, sino para realizar en el mundo el designio divino y 
perfeccionar la creación. 


Sobre estas bases se insinúa una teología que quiere ser en parte re- 
flexión crítica sobre la praxis eclesial, es decir, que compara la actuación 
cristiana con la Revelación, e intenta juzgarla y mejorarla desde la fe. 


19. Cfr. Íd. 
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Los autores más significativos de esta corriente son los dominicos 
Y. Congar (1904-1995)*% y M.D. Chenu (1895-1990)”, y los jesuitas J. 
Daniélou (1905-1974)* y H. de Lubac (1896-1991). A pesar de las 
diferencias de temática y acento que existen entre ellos, la orientación 
común que representan permite considerarlos un grupo relativamente 
homogéneo en cuanto a la metodología ”. 


J. Daniélou había escrito en un artículo programático, publicado 
en 1946: «la teología presente se encuentra ante una triple exigencia: 
debe tratar a Dios como a Dios, no como un objeto, sino como el 
Sujeto por excelencia, que se manifiesta cuando quiere y como quiere, 
y ha de estar, por tanto, penetrada por el espíritu de la religión; debe 
también responder a la experiencia del alma moderna, y tener en 
cuenta las dimensiones nuevas que la ciencia y la historia han dado al 
espacio y al tiempo, y que la literatura y la filosofía han dado al espí- 
ritu del hombre y de la sociedad; debe finalmente adoptar una actitud 
concreta ante la existencia, y una respuesta que contemple al hombre 
todo entero» ”. 


g) Concilio Vaticano. La propuesta metodológica del Concilio ape- 
nas está formulada literal y directamente, pero se contiene de modo 
implícito en todos sus documentos, y desde luego en el espíritu y pers- 
pectivas con las que han sido redactados. La concepción conciliar de la 
teología —entendida sobre todo como doctrina crítica de la vida cre- 
yente, ordenada a la mejora de la Iglesia, del hombre y mujer cristianos, 
y de la sociedad—, así como las consideraciones sobre la enseñanza de 
la ciencia sagrada, determinan las coordenadas de un método teológico, 
que se caracteriza sobre todo por las siguientes notas: atención a la 
Biblia como «alma de la teología»; uso de la hermenéutica para la inter- 
pretación del dato bíblico y de Tradición; apertura y permeabilidad a la 
legalidad científica general; diálogo con las ciencias humanas; integra- 
ción en el horizonte histórico. 


Hay que añadir a estos aspectos la incorporación de la experiencia 
cristiana, que vive en la rica tradición de la Iglesia; y la sensibilidad 
ecuménica, que enriquece el método con valiosos elementos de otras 


20. Cfr. A. NicHOLs, Yves Congar, London, 1989; J. Bosch, A la escucha del cardenal Conga", 
Madrid, 1994. 

21. Cfr. A. FRANCO, L'epistemologia teologica di M.-D, Chenu, Synaxis 5, 1987, 7-71. 

22. Cfr. Y. RAGUIN (ed.), Jean Daniélon, Paris, 1975. 

23. Cfr. A. Russo, Henri de Lubac, Milano, 1994. 

24. Cfr. J.L. ILLAMES - J.I. SARANYANA, Historia de la Teología, 1995, 327-334. 

25. Cfr. Les orientations présentes de la pensée religieuse, Etudes n. 249 (1946) 7. Ideas semé- 
jantes se recogen, más desarrolladas, en H. DE LuBac, Catolicismo (1938), Madrid, 1988, 97-116 Y 
215-228. 
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tradiciones, y es factor imprescindible para alcanzar la unidad futura 
entre los cristianos ?. 


Es evidente que el Concilio no ha querido imponer patrones o cri- 
terios rígidos al método teológico, sencillamente porque no lo consi- 
dera posible ni deseable. Se limita a puntualizar que la Sagrada Escri- 
tura constituye la raíz y el eje del proceder de la teología, y que su recta 
interpretación exige escuchar la voz de los Padres y el desarrollo histó- 
rico del dogma. 


El dogma es por tanto un punto de llegada, pero es también un punto 
de partida en el trabajo teológico, cuyo momento especulativo ha de 
mostrar la continuidad entre el anuncio bíblico, la historia y desarrollo 
de la doctrina revelada, la liturgia, la piedad cristiana, y la edificación de 
la Iglesia. 


El Concilio subraya la dimensión pastoral de la teología cuando 
dice que es parte esencial de su tarea «buscar, a la luz de la revelación, 
la solución de los problemas humanos, aplicar sus eternas verdades a la 
mudable condición del hombre, y comunicarlas de un modo apropiado 
a sus contemporáneos»”. Lo Pastoral es para el Concilio lo doctrinal en 
cuanto aplicado a la vida. Tiene que ver con la doctrina que se hace ope- 
rativa a favor de la vocación del hombre redimido. 


Los documentos conciliares rehuyen, en suma, las definiciones 
abstractas; parecen trabajar con una idea de sustancia más relacional 
que esencial; tienen en cuenta la conexión y jerarquía entre los miste- 
rios, así como el lugar soberano que entre ellos corresponde al misterio 
de Dios Trino; y con una mirada abarcante, derivada de la narración 
bíblica, la interpretación teologal y la visión escatológica, procuran 
poner de manifiesto la singularidad y el alcance salvador de las grandes 
e irrepetibles obras divinas —Creación, Revelación, Encarnación, Re- 
surrección, Iglesia, Eucaristía—, cuya actualización y aplicación se 
produce en la Sagrada Liturgia. 

La teología posconciliar es el escenario de una verdadera explosión 
metodológica, que ha supuesto el descubrimiento práctico de nuevas 
vías para penetrar en un mejor conocimiento y aplicación de las Verda- 
des de la fe. El entusiasmo por el método, y la alegría hermenéutica que 
le acompaña, ha provocado simultáneamente una cierta embriaguez por 
el ensayo y una evidente fragmentación de la teología, que podría con- 
siderarse como el aspecto negativo del pluralismo. 


26. Cfr. V. RODRÍGUEZ, El método teológico después del Concilio Vaticano II, Salmanticensis 14, 
1967, 479-504; G. PHiLIPS, «Los métodos teológicos del Vaticano 11», en Al Servicio Teológico en la 
Tglesia: Homenaje a Congar, Santander 1975, 13-36. 

27. Decreto Optatam Totius, n. 16. 
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Se ha llegado a un punto en el que las numerosas luces y los acier- 
tos metodológicos de estos años deberán ayudar ya a una decantación, 
que sin llegar a ser una síntesis, facilite la consolidación de lo realmente 
adquirido. 


3. LA ESTRUCTURA DEL MÉTODO TEOLÓGICO: MOMENTO POSITIVO 
Y MOMENTO ESPECULATIVO DE LA TEOLOGÍA 


La teología dogmática ha usado habitualmente desde el siglo XIX 
un modo de proceder que se apoya en dos componentes o fases esen- 
ciales metodológicas. Busca la comprensión científica de la Revelación 
a través de dos caminos estrechamente vinculados entre sí: 


a) conocimiento e interpretación del contenido de la Revelación 
cristiana; 

b) comprensión y síntesis ordenada de ese contenido. 

Se llama teología positiva a la que realiza la primera tarea, y feo- 
logía especulativa a la que se ocupa de la segunda. No debe olvidarse 
que ambas tareas no son separables, y que no serían posibles como dos 
actividades aisladas entre sí. Los momentos positivo y especulativo de 
la teología forman una cerrada unidad. 


La teología positiva analiza lo que se denomina auditus fidel, es 
decir, el conjunto de datos, afirmaciones y comunicaciones que forman 
el depósito revelado, para examinarlos con detalle y descubrir el sentido 
preciso de cada uno. La teología especulativa se ocupa del intellecíus 
fidet, es decir, de comprender los datos y articularlos en un edificio inte- 
lectual coherente. Son dos aspectos indispensables y complementarios 
de la teología. De nada serviría reflexionar sobre datos inciertos O no 
suficientemente comprobados e interpretados. Pero unos datos excelen- 
temente conocidos en sí mismos no nos descubrirían, sin embargo, el 
significado de la Revelación sin una reflexión especulativa sobre ellos. 


La teología positiva sin la especulativa sería un ejercicio enumera- 
tivo de mera erudición filológica e histórica. La teología especulativa 
sin la positiva podría resultar un trabajo mental desarrollado en el vacio. 


4. LA TEOLOGÍA POSITIVA 


La teología positiva se dedica en primer lugar a estudiar y conoctl 
con detalle y rigor las fuentes propias del quehacer teológico, que son 
principalmente la Sagrada Escritura y la Tradición. Entra así en post- 
sión de los elementos que debe usar a continuación en su fase especu- 
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lativa. Si un investigador desea, por ejemplo, componer un análisis 
constructivo de la situación universitaria en un país determinado, de- 
berá reunir previamente una serie de datos, tales como nivel de cultura 
general, medios de financiación de la educación, número de universi- 
dades y de estudiantes, reclutamiento del profesorado, bibliotecas, etc. 
A continuación podrá ordenar esos datos, analizarlos, interpretarlos y 
desarrollar sus ideas para llegar a unas conclusiones. 


Si un teólogo desea saber, por ejemplo, cómo llega el hombre a ser 
santo ante Dios, deberá antes de todo analizar el sentido que la Biblia y 
la Tradición dan a términos como fe, gracia, santidad, justicia, hombre 
pecador, hombre justo, conversión, arrepentimiento, buenas obras, mé- 
rito, retribución, etc. Su reflexión especulativa depende del análisis 
positivo que haga de las fuentes. 


A través de su momento positivo, la teología se inserta en la gran 
Tradición eclesial, que no tiene únicamente a sus espaldas, sino tam- 
bién como horizonte interpretativo. La Tradición de la Iglesia, que vive 
en el suelo y en el marco de la Palabra escrita, es el pasado y el futuro 
de la teología. La teología, en efecto, no persigue una simple recons- 
trucción de la Antigiiedad por si misma, sino un entendimiento que sólo 
la vida en acto de la Iglesia es capaz de ofrecer. 


La fase positiva de la teología procura entonces determinar y esta- 
blecer lo que Dios ha revelado y cómo lo ha revelado, es decir, si lo ha 
hecho directa o indirectamente, de modo explícito o implícito, con 
expresiones oscuras o claras, etc. Las doctrinas reveladas no se encuen- 
tran todas en la Escritura y en la Tradición con la misma nitidez, y es 
necesario con gran frecuencia un trabajo de interpretación de términos 
y expresiones. 


La Teología positiva es así la ciencia del contenido integral de la 
Revelación, que intenta determinar y trazar toda la historia documental 
del objeto creído en su revelación, su trasmisión y su proposición. 
Desea conocer, por así decirlo, el cuerpo o la forma externa del dato 
revelado, con el estilo metódico y exhaustivo que es propio de las cien- 
cias positivas. No lo hace por deseos de erudición o de cultura, sino 
para llegar a una inteligencia más honda de la Palabra de Dios. 


La preocupación del teólogo por el dato positivo que necesita para 
su trabajo no debe entrañar positivismo, O atención a los datos por sí 
mismos y aislados de su marco dogmático y espiritual. El teólogo posi- 
tivo no es un filólogo, ni un arqueólogo, ni un historiador, ni un crítico 
literario. Los elementos bíblicos, patrísticos, litúrgicos, etc. se ordenan 
a integrarse en la exposición de la doctrina dogmática, con el fin de 
hacerla más clara, amplia y profunda. 
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El teólogo positivo se sirve de los métodos filológicos e históricos 
como teólogo. Partiendo de la fe, estudia la Revelación y sus testimo- 
nios a lo largo de los siglos. 


Intenta así determinar lo que en los datos escriturísticos y patrísti- 
cos es revestimiento de la afirmación de fe y corresponde a la visión 
cultural de una época concreta, y lo que hay en ellos de perenne e irre- 
nunciable. Así como establecer la importancia recíproca de las doctri- 
nas cristianas, y su incidencia en la vida de la Iglesia”. 


Reviste gran importancia para el progreso de la teología que exista 
solidaridad y colaboración entre exégetas, historiadores de la doctrina 
cristiana y dogmáticos. Todos han de ser conscientes que, aun traba- 
jando en campos diferentes, realizan una labor eclesial convergente. Si 
los exégetas y los teólogos se despreocupan unos de otros puede lle- 
garse a veces a posiciones de «doble verdad», como si hubiera una ver- 
dad de la doctrina y una verdad de la exégesis. 


Es lógico que los biblistas quieran que se respete la autonomía de 
su método, que los dogmáticos se informen en serio de sus conclusio- 
nes exegéticas, y que la Escritura no se utilice como un arsenal selec- 
tivo de textos para refrendar tesis previamente formuladas. Pero saben 
también que sus conclusiones sólo merecen la pena si ayudan a enrl- 
quecer la exposición de la doctrina de la Iglesia, y que nunca deben pre- 
sentarse como divergentes. 


Este modo de proceder busca, sin embargo, un equilibrio entre el 
dato bíblico y la formulación histórica de la fe de la Iglesia, porque la 
doctrina cristiana puede y debe ser lícitamente reformulada siempre 
que un mejor conocimiento de la Tradición eclesial lo recomiende. 


5. LA TEOLOGÍA ESPECULATIVA 


Dado que la Revelación pone de manifiesto la verdad de Dios €n 
Jesucristo, es necesario que la fe, como respuesta a la Revelación, sea 
también inteligencia y reconocimiento intelectual de la Palabra divina. 
La doctrina revelada presupone que la mente humana se ordena a la vet- 
dad y es capaz de conocer a Dios de manera limitada pero cierta. 


Este es el marco general en el que se sitúa y se mueve la tarea espt- 
culativa de la teología, que apunta a una comprensión más honda del 


28. Cfr. Y. CONGAR, On the “Hierarchia veritatum', Orientalia Christiana Analecta 195, OT 
1973, 409-420; W. HENN, The Hierarchy of Truth, twenty years later, Theological Studies 48, 1987, 
439-471. 
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misterio revelado, pero que no debe ser confundida con una simple espe- 
culación. «El intellectus fidei no es la aplicación de una filosofía técnica 
a la comprensión de la doctrina revelada», y «no depende de una auto- 
comprensión filosófica», si bien las filosofías no le son indiferentes ?. 


La inteligencia de la fe es como la coronación del trabajo teológico, 
pero es un punto de llegada que nunca se alcanza del todo. Es siempre 
perseguido y nunca alcanzado, dadas la anchura, altura y profundidad 
del misterio sobre el que se reflexiona. Aunque este momento de la teo- 
logía se suele llamar especulativo o sistemático, hay que tener en cuenta 
el carácter aproximativo del saber teológico, que excluye el logro de un 
sistema cognoscitivo propiamente dicho. Tal sistema supondría un saber 
omnicomprensivo y definitorio, con una relación de dominio sobre sus 
contenidos. La teología no puede concebirse como un sistema de pensa- 
miento entendido así. «Podrá en cambio asumir un carácter sistemático, 
en el sentido de saber crítico y estructurado, y de “sistema abierto” y dis- 
ponible a la verdad que lo trasciende» ?. 


En este sentido, el teólogo ha de salir, por razones propias, al 
encuentro de una característica muy destacada de la cultura y el pensa- 
miento del momento presente, que manifiesta poderosas reservas hacia 
toda construcción totalizante y cerrada de saber. 


Las nociones y categorias filosóficas pueden ser empleadas según la 
utilidad que tengan para expresar la fe, pero deben ser coherentes con 
la naturaleza y exigencias de la verdad revelada. En cualquier caso, ha 
de afirmarse que la reflexión especulativa sobre los misterios cristianos 
sólo puede llevarse a cabo cuando se inserta armónicamente en el con- 
junto de la doctrina de salvación, que es el único punto de mira adecuado 
para toda investigación teológica general o concreta. 


La teología posee, en efecto, una dinámica cognoscitiva particular, 
porque tiene que ver con una historia y unas experiencias que se desa- 
rrollan mediante testimonios y no según las leyes causales de la natura- 
leza o de la pura lógica deductiva?. 


La penetración del contenido de la Revelación por la inteligencia 
creyente es, por lo tanto, de carácter muy diferente al conocimiento filo- 
Sófico. La investigación teológica científica debe hacerse en un clima 
de veneración religiosa hacia el misterio, en humilde recogimiento ante 
la trascendencia de la fe, con sobriedad y sin atrevimientos racionalis- 


29. Cfr G. Pozzo, Método, Diccionario de Teología Fundamental, Madrid, 1992, 923. 

30. Cfr. G. LorIzIO, Che cos'é la teologia? Metodologia teologica, 1994, 31. 
? 31. Cfr. C. MOLARI, Razionabilitá scientifica e razionabilitá teologica, Rassegna di Teología 31, 
990, 40. 
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tas, ya que la inteligencia de la fe no puede ser tratada como si fuera el 
objeto propio de la razón humana. Lo recuerda el Concilio Vaticano 1 
cuando afirma: «La razón, ilustrada por la fe, cuando busca cuidadosa, 
piadosa y sobriamente, alcanza por don de Dios alguna inteligencia, y 
muy fecunda, de los misterios... Nunca, sin embargo, se vuelve idónea 
para entenderlos totalmente» (D 1796). 


Puede decirse que toda la teología especulativa cae bajo el control 
y la luz del misterio de la salvación. No es una simple superestructura 
de la teología positiva, a modo de añadido extrínseco o fácilmente sepa- 
rable. El pensamiento especulativo se encuentra englobado, por así 
decirlo, en la teología positiva, y sólo puede progresar en contacto per- 
manente con la Sagrada Escritura, la Tradición y el Magisterio de la 
Iglesia. El dato de fe no es únicamente el punto de partida de la teolo- 
gía especulativa, sino el principio vital que la anima a lo largo de todo 
su recorrido de reflexión creyente. 


Estas líneas generales de método teológico encuentran en la dog- 
mática su aplicación propiamente dicha. Pero la unidad de la teología 
exige que sean extendidas de modo adecuado a todas las ramas disci- 
plinares que derivan del árbol dogmático. 


La teología moral, por ejemplo, intenta cada vez con éxito mayor 
que la Sagrada Escritura, leída en la Iglesia, sea su texto inspirador 
último. Procura asimismo dejarse impregnar por los principios dogmá- 
ticos, que le permitan superar la casuística, para situarla en su debido 
lugar, y entenderse a sí misma como reflexión y praxis cristianas sobre 
el Misterio que ha de ser vivido. En esa dirección busca su principio 
evangélico unificador, desde el que pueda entender, valorar e incorpo- 
rar los valores humanos, asi como interpretar con hondura los signos de 
los tiempos. 


La misma metodología lleva a la teología moral a subrayar el per- 
sonalismo, y a ver la conciencia como su más noble expresión, donde 
se dan cita la libertad humana y la norma divina. Por su propia natura- 
leza, la moral se halla en excelentes condiciones para conectar herme- 
néuticamente con la vida cristiana, entendida como desarrollo de los 
principios evangélicos en la historia; y para incorporar metodológica- 
mente la experiencia espiritual que está llamada a reflejarse en la prác- 
tica del cristianismo ”. 


32. Cfr. G. Rossi, 1! rinnovamento della teologia morale nel nostro secolo, Credere Oggi, M- 12, 
1982, 37-50; 1. PER1, L'insegnamento della Teologia morale nel postconcilio, Synaxis (Catania) 9, 1991, 
8-24; J. M. YANGUAS, La vida moral como expresión de la fe, Scripta Theologica 19, 1987, 445-454. 
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La £iturgia, como disciplina que considera el Misterio divino en 
cuanto celebrado por la Iglesia, con sus elementos perennes e históricos, 
ha adquirido definitivamente una valencia teológica y marginado el 
mero rubricismo. La Liturgia procura fundamentarse en una «concien- 
zuda investigación teológica, histórica y pastoral» y tiene muy en cuenta 
la rica experiencia orante y cultual que la Iglesia ha desarrollado a lo 
largo de los siglos (cfr. Constitución Sacrosanctum Concilio, n. 23). 


La construcción sistemática de la ciencia litúrgica habrá de estar 
atenta al hecho de que esta disciplina traduce cultualmente el Misterio 
de Dios en Jesucristo, es «fuente primera y necesaria del genuino espí- 
ritu cristiano» (cfr. OT, 16). y constituye una vía incomparable de ins- 
trucción y catequesis ?. 

La teología espiritual se presenta metodológicamente como disci- 
plina distinta de la dogmática, pero en profunda continuidad con ella, 
dado que la dogmática «reclama prolongarse en la Espiritual, y ésta 
hunde sus raíces en aquélla» *. Esta disciplina ha tratado históricamente 
de compaginar un método descriptivo (recoger y analizar la experiencia 
espiritual cristiana) y un método deductivo o doctrinal (formular las 
conclusiones que se derivarían del análisis anterior). Debe descartarse, 
sin embargo, cualquier opción entre alternativas metódicas rígidas. La 
teología espiritual camina de hecho hacia una integración cada vez 
mayor en el edificio unitario de la teología, como resultado de la supe- 
ración gradual del divorcio moderno entre dogmática y espiritualidad. 


6. DESARROLLO Y APLICACIÓN DEL MÉTODO TEOLÓGICO 


Los teólogos han buscado en los últimos decenios un modelo (o 
modelos) de proceder teológico que permita integrar las exigencias de 
la racionalidad crítica de la cultura secular y los contenidos de la tradi- 
ción creyente que viven en la comunidad cristiana. 


Se ha comprobado en la práctica que el esquema metodológico 
general de: 1. fijar los datos de la Revelación; 2. determinar las cuestio- 
hes que esos datos suscitan, en sí mismos o en relación con la experien- 
cia creyente del hombre y del mundo; y 3. reflexionar sobre los datos, 
con ayuda de una visión determinada de la realidad, ofrece a la teología 
Una variedad extraordinaria de opciones metodológicas concretas. 


33. Cfr. M. AUGÉ, La Teología liturgica, en G. LORIZIO - N. GALANTINO, Metodologia teologica, 
1994, 240-251. 
34. J.L. ILLANES, Introducción a la Teología espiritual, Pamplona, 1995, 32, 
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En el método y modo de desarrollarlo se reflejan: a) la precom- 
prensión hermenéutica del teólogo respecto a su objeto de estudio; b) la 
idea de Misterio cristiano que preside sus investigaciones; c) la manera 
de concebir las relaciones entre la fe y la razón; d) la filosofía emple- 
ada para articular y construir sus resultados, así como e) el valor atri- 
buido a la experiencia y a la praxis. 


El método teológico ha de partir, como presupuestos necesarios, de 
una recta concepción de la teología como «fe que busca entender», lo 
cual exige a su vez la realidad de un Dios Vivo que actúa libremente en 
la Revelación histórica, y se acepta y percibe en el acto de creer. Debe 
reconocer asimismo la capacidad de la razón humana para conocer la 
Verdad y penetrar el sentido último de las cosas con la ayuda divina. Y 
ha de usar un tipo de filosofía que acepte la realidad del mundo y no 
entienda la fe como mera creación de la conciencia religiosa del cre- 
yente. 


Este método debe ser además un procedimiento de integración de 
elementos experienciales, hermenéuticos, filosóficos y pastorales, den- 
tro de un marco eclesial 


Determinados métodos privilegian de tal manera algunos de estos 
aspectos, que los convierten de hecho en opciones excluyentes de los 
demás. Resulta así, por ejemplo, que métodos de experiencia prescin- 
den de la tradición cristiana *; otros métodos, preocupados por estable- 
cer una correlación entre pregunta humana y respuesta divina, parecen 
suministrar a Dios el espacio y la horma en los que deba revelarse *, 
otros tratan con tal desenvoltura de pensamiento las categorías básicas 
de la fe (Trinidad, Creación, Revelación, Encarnación, etc.), que llevan 
a cabo una verdadera deconstrucción del Cristianismo real *; otros 
disuelven los núcleos de la realidad cristiana en el acontecer histórico, 
o les niegan, por el contrario, existencia histórica concreta; otros, en fin, 
conciben a Dios como una idea o como un Absoluto al que resulta 
imposible adorar. 


La concepción y aplicación adecuada del método teológico puede 
regirse, al menos, por los criterios siguientes: 


35. A. AMATO, Cristología metaecclesiale ? Considerazioni sulla cristologia metadogmatica' di 
E. Schillebeeckx, In Ecclesia, Roma, 1977, 253-280. 

36. Cfr. J.L ILLANES, La teología sistemática de P. Tillich, Scripta Theologica 6, 1974, 71 1-754, 
B. MONDIN, Los distintos métodos teológicos. Paul Tillich, Medellín, 78, 1994, 157-161. f 

37. Cfr. D.G. ATTFIELD, Can God be crucified.? A Discussion of J. Moltmann, Scottish Journal O 
Theology 30, 1977, 47-57; W. KAsPER, “Revolution im Gottesverstandnis”. Diskussion úber Moltmantis 
Buch “Der gekreuzigte Gott”, Minchen, 1979, 147; B.J. WaLsh, Theology of Hope and the doctrine O 
Creation: An Appraisal of J. Moltmann, Evangelical Quarterly 59, 1987, 53-76. 
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a) No existe un paradigma metodológico único que pueda o deba 
considerarse la forma científica de la teología. Deben existir, por el 
contrario, diversos modelos y opciones, dado que no hay un método 
teológico ideal, y la teología necesita de esa variedad y complementa- 
riedad metodológicas para su desarrollo. 


b) Todo método teológico comprende el auditus fidei y el intellec- 
tus fidet. Es decir, ha de contar con la presencia irreductible del depó- 
sito de la fe como materia prima y dato no cuestionable, y con la razón 
humana, capaz de establecer contacto con la verdad, y de trasmitirla 
mediante el lenguaje. 


c) Todo método contiene aspectos falibles y provisionales, que, lle- 
gado el momento, deben ser superados. El método no es inalterable, y 
de ahí deriva un régimen de búsqueda continua. Suele progresar por 
enriquecimiento de lo anterior, lo cual supone la adición progresiva de 
nuevos elementos y perspectivas, pero también la eventual sustitución 
de esquemas operativos antiguos por otros mejores. 


d) En el metodo teológico no se pueden separar, formal y aséptica- 
mente, modo y objeto. Ambos son correlativos e inseparables. No es 
posible conocer o percibir el Misterio cristiano sin una cierta participa- 
ción afectiva del sujeto que conoce. Y de otro lado, el misterio nunca es 
algo disponible a cualquier proceder metodológico. Aunque la teología 
procura entrar en el mismo horizonte cultural de la ciencia, no puede 
asumir todas sus conclusiones ni usar todos sus procedimientos. Busca 
por tanto una homologación diferenciada. 


e) El objeto no es nunca en teología un producto del método. El 
Objeto es condicionante, no condicionado, y vive al margen de los pro- 
cedimientos usados para aprehenderlo. 


f) El método teológico incluye necesariamente la consideración de 
la incidencia de la doctrina cristiana en la vida del creyente, de la comu- 
nidad y de la sociedad eclesial. Es decir, no se desarrolla a nivel pura- 
mente mental o abstracto. Tiene en cuenta la experiencia espiritual, 
trata de enriquecer la vida cristiana, y busca establecer contacto con la 
cultura. 


La tarea del teólogo es dar actualidad a lo experimentado directa- 
mente por los discípulos de Jesús. Se inserta por ello en el camino de 
la Tradición, escucha con actitud religiosa, e intenta luego reexpresar 
la Verdad fundante que ha tomado de la Iglesia. Encuentra así res- 
Puesta a viejas cuestiones, reformula otras, y otras elimina por consi- 
derarlas vacías o mal planteadas. 
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CAPÍTULO XIV 


LA FILOSOFÍA EN LA TEOLOGÍA 


Dado que la teología es fe pensada, la gramática no basta para 
conocer y usar su lenguaje. Hay que acudir también a la filosofía, cuyo 
uso en teología es uno de los aspectos más destacados del método teo- 
lógico. Pero la teología no puede apoyarse en cualquier filosofía. El teó- 
logo debe discernir convenientemente el tipo de pensamiento filosófico 
que le sirve para su trabajo de exposición sistemática de la fe cristiana. 
El presente capítulo razona la importancia de la filosofía para la teolo- 
gía, y ofrece algunos criterios que ayuden a ese discernimiento y a la 
elección de las filosofías más aptas para el trabajo teológico. 


1. CONSIDERACIONES GENERALES 


La relación entre Teología y Filosofía ha sido un asunto capital en 
la historia de la religión y del pensamiento cristianos. Y encierra actual- 
mente una importancia que resultaría difícil exagerar. 


Parece existir, en efecto, un nexo intrínseco entre reflexión teoló- 
gica y reflexión filosófica. «Se encuentra en la naturaleza misma de la 
teología su referencia a la filosofía, sin la cual no se daría progreso real 
en la comprensión del contenido de la fe»*. 

La estrecha vinculación entre teología y filosofía se apoya, al 
menos, en las siguientes consideraciones: 


1. Cfr. R. FISICHELLA, Oportet philosophari in theologiía, Gregorianum 76, 1995, 221. 
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a) Ambas afrontan las cuestiones fundamentales que interesan a la 
existencia humana, y sus dominios vienen a ser en parte comunes. 


Aunque la teología se mueva a un nivel creyente por derivar de la 
fe, y conoce cosas que la filosofía y la razón no son capaces de descu- 
brir por sí mismas?, existe sin embargo una gran afinidad ente ellas. 


Hacer filosofía supone observar la realidad del mundo y reflexio- 
nar sobre la totalidad de lo que vemos, para encontrar, o al menos bus- 
car, su razón última y su significado. Qué es el mundo, cuáles sean las 
causas del ser, qué es el hombre, qué son la vida y el destino humanos, 
son cuestiones todas ellas que la filosofía considera fundamentales, y 
trata consiguientemente de investigar y responder. Y en esa búsqueda se 
hace convergente con la teología. 


La actividad filosófica nace así en el hombre y en la mujer a partir 
de una sana y laudable curiosidad acerca del origen, ser, y sentido de 
las cosas ?. Es una actitud humana pensativa ante el mundo, que lleva a 
hacerse —como le ocurre a la teología— preguntas básicas. Con ópti- 
cas diferentes, y con información inicial distinta, el filósofo y el teólogo 
contemplan la misma realidad. 


b) La fe cristiana se inserta en el progreso global del conocer 
humano, si bien no se disuelve en ese proceso. Da, por lo tanto, un lugar 
a la razón en su desarrollo especulativo, que se centra en la Verdad. 


La Revelación contiene, por así decirlo, una metafísica, que no sé 
halla, desde luego, explícita, ni está presente por sí misma; pero la con- 
tiene en el sentido de que la Verdad y la vida reveladas implican reali- 
dades que son de orden metafísico*, y no podrían enunciarse ni cons- 
truirse especulativamente sin la ayuda de un instrumental filosófico. 


De otro lado, la filosofía proporciona preguntas que la Teología 
procura responder a partir de la fe; y ensancha ella misma, apoyada en 
la perspectiva teológica, el campo de sus propias cuestiones. 


c) El saber teológico ha realizado siempre en alguna medida uni 
cierta apropiación de la cultura ambiental, donde la reflexión filosófica 
desempeña un papel importante. La enseñanza y el desarrollo de la Teo- 
logía exigen, en efecto, la adopción de una gramática y de una lógica 
que sean comúnmente aceptadas. La filosofía proporciona a la Teologia 
un lenguaje y unos conceptos, aptos para dar expresión inteligible Y 


2. «La doctrina de la fe, que Dios ha revelado, no ha sido propuesta como un descubrimiento a 
sófico que deba ser completado por el ingenio humano». Concilio Vaticano Í, Constitución Dei Filiu5> 
D 1800. 

3. Cfr. J. PIEPER, Defensa de la Filosofía, Barcelona, 1970. 71 

4. Cfr. M.G. CortTiER, La pluralité des philosophies et la Théologie, Revue Thomiste IA 
303: 
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ordenada a la Palabra de Dios. Se trata, en definitiva, de tener en cuenta 
el pensamiento de San Pablo: «prefiero decir cinco palabras con sen- 
tido, para instruir a los demás, que diez mil en lenguas»?. 


2. UNA RELACIÓN NECESARIA 


Lo dicho hasta aquí nos indica que la relación entre teología y filo- 
sofía no es sólo conveniente u optativa, sino también ineludible. 


Las ciencias humanas y la historia no pueden hacer por sí solas en 
teología el trabajo de la filosofía, aunque desempeñan ciertamente para 
la teología un papel importante y a veces indispensable, porque permi- 
ten conocer mejor al ser humano, que es uno de los dos centros del 
mensaje revelado. 


Pero la teología no se puede contentar con el saber científico, por- 
que este saber permanece circunscrito al mundo fenoménico y no se 
ocupa de la dimensiones espirituales y trascendentes del hombre y de la 
realidad. 


Tampoco los planteamientos religioso-teológicos que conciben a 
priori, y parecen necesitar, una razón hostil a la fe cristiana, pueden elu- 
dir la filosofía ”. Introducir la filosofía en la teología era para Lutero 
como destruir el anuncio de la gracia y aniquilar, por lo tanto, el Evan- 
gelio en su misma raíz. Entendía la filosofía sólo como expresión de lo 
humano caído, reflejo del hombre que nada sabe de la fe, y trata de 
construirse su propia sabiduría y su propia justicia ante Dios. 

Y sin embargo, a pesar de estos principios antiintelectuales, los 
protestantes hubieron de contar con la filosofía*, hasta el punto de que 
la historia de la Teología Evangélica se encuentra sellada por el inter- 
cambio con la filosofía no menos hondamente que la historia de la Teo- 
logía Católica”. Ha sido precisamente en algunos ámbitos del pensa- 
miento luterano moderno (Tillich, Bultmann, Moltmann), donde la 
teología ha sido prácticamente reducida a filosofía, y donde se ha ope- 
rado una verdadera deconstrucción filosófica de la fe cristiana ”. 


5. 1 Co 14,19. 

6. Cfr. B. MONDIN, Relazioni tra Filosofía e Teología, Seminarium 29, 1989, 33. 

7. Cfr. M. NEDONCELLE, Teología y Filosofía, o la Metamórfosis de una sierva, Concilium n. 6 
1961, 101. 

8. Cfr. S Kusukawa, Law and Gospel: The Importance of Philosophy at Reformation Witten- 
berg, History of Universities 11, 1992, 33-58 

9. Cfr. J, RATZINGER, Natura e Compito della Teologia, Milano, 1993, 23. 

10. Cfr. G. GONZÁLEZ, R. Bulimann y M. Heidegger. Un ejemplo de relación Jilosófico-teológica, 

Ciencia Tomista 104, 1977, 3-19. 
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En su concepción dialéctica de las relaciones entre filosofía y teo- 
logía, el gran teólogo calvinista Karl Barth se ve obligado simultánea- 
mente a Oponerse y a ceder, con una advertencia no del todo inoportuna. 
Convencido, según sus principios de que filosofía y teología no pueden 
sino excluirse mutuamente, reconoce sin embargo que la filosofía es 
como la forma de la fe. De aquí que la tarea del teólogo sea, para él, ser- 
virse de una filosofía y estar atento a no violentar los contenidos de la 
Revelación. «Una filosofía resulta dañosa para un teólogo —<scribe 
Barth— no por ser filosofía, o por ser una filosofía determinada. Se 
hace perniciosa cuando el teólogo no considera la relatividad de los fac- 
tores que determinan su conocimiento de la palabra de Dios»”. 


Con ciertas precauciones, la correlación teología-filosofía resulta 
posible, necesaria y fecunda. La fe protege a la filosofía y hace que ésta 
mantenga abierto su horizonte de cuestiones fundamentales, cono son 
Dios, el ser y la Verdad. «Desde Platón en adelante, la filosofía ha 
vivido siempre del coloquio crítico con la gran tradición religiosa» ”. 


La filosofía, a su vez, ayuda a comprender la Palabra, aunque su 
relación con la teología sea con frecuencia conflictiva y casi nunca 
logre un equilibrio pleno. Se trata de una relación que no se plantea en 
abstracto, y de hecho el contacto entre filósofos y teólogos suele estar 
impregnado de recelos y desconfianzas. 


Suele decirse que el filósofo teme al teólogo, porque le cree preci- 
pitado en sus conclusiones y excesivamente desenvuelto al emplear la 
filosofía. Se dice también que el teólogo tiembla ante el filósofo, por- 
que se siente contemplado por él con ojos críticos. Percibe que su liber- 
tad está vigilada, y sospecha en el filósofo un incrédulo en acto O al 
menos en potencia *. Es en suma una relación difícil, que por su misma 
tensión está ordenada a ser creadora. 


3. PRESENCIA DE LA FILOSOFÍA EN EL DESARROLLO HISTÓRICO 
DE LA TEOLOGÍA 


a) Es evidente que, desde sus primeros orígenes, el mensaje eris- 
tiano contenido en el Nuevo Testamento no rehuye, sino que más bien 
parece buscar, el encuentro con la reflexión filosófica de los griegos *- 
El Logos de San Juan (1,1) constituye un punto central de conexi0N 


11. Cfr. Prolegomena zur Christliche Dogmatik, Munich, 1927, 406. 

12. Cfr. J. RATZINGER, Natura e Compito della Teologia, 22-23. 

13. Cfr. M. NEDONCELLE, Teología y Filosofía, Concilium n. 6, 1965, 97. 

14. Cfr. H. ARMSTRONG - R.A. MARKUS, Fe cristiana y Filosofía griega, Barcelona, 1964, 143. 
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entre dos concepciones distintas pero no absolutamente contrapuestas. 
Otro lugar de este encuentro es la opción cristiana a favor del «Dios de 
los filósofos» (el Dios desconocido de Hechos 17,23), que es para 
Pablo el fundamento último de todo ser y toda vida. Los severos pro- 
nunciamientos de los cristianos en contra de la religión pagana nunca 
se extenderán a la filosofía. 


Con pocas excepciones, como la intransigente oposición de Tertu- 
liano, que no ve nada en común entre Atenas y Jerusalén *, los pensa- 
dores cristianos lograron coordinar la radical novedad y trascendencia 
de la fe en Cristo, con la especulación humana. Estos intelectuales cre- 
yentes se presentan a sí mismos ante la sociedad y cultura paganas 
como los seguidores de la «verdadera filosofía». 


S1 el fin principal del filósofo es la búsqueda del principio divino, 
y su actitud existencial consiste en vivir según el logos, los cristianos 
son los verdaderos filósofos y el Cristianismo es la verdadera filoso- 
fía '*. Esto es verdad hasta el punto de que «en el núcleo central de las 
más antiguas creaciones cristianas no se encuentra el mundo de la 
Biblia y de la historia sagrada, sino el filósofo como arquetipo del homo 
christianus, al que, mediante el Evangelio, se ha comunicado la revela- 
ción del verdadero paraíso» ". Orígenes, que adoptó siempre una acti- 
tud desconfiada hacia las posibilidades religiosas del pensamiento 
pagano, afirma que «hace falta reforzar la fe con el razonamiento.... 
partiendo de las nociones comunes elaboradas por la filosofía griega» 
(De Principiis 1, 7. 1; TV, 1.1) 


b) San Agustín es un defensor decidido de estos planteamientos, 
que acepta y practica con la debida discriminación. Ya en el escrito 
juvenil De Ordine (386), Agustín afirma que la filosofía, por sí misma, 
no sólo no lleva a despreciar la verdad revelada, sino que es la única vía 
Sólida que nos permite comprenderla: «illa mysteria sola intellegere ut 
intellegenda sunt, coget» ', 


La misma tesis es desarrollada en el libro de Doctrina christiana, 
donde leemos: «el escritor cristiano no ha de tener miedo alguno a los 
filósofos, menos aún a los platónicos, aunque digan a veces cosas ver- 
daderas que parecen tomadas de nuestra fe... El cristiano debe retomar- 
las para usarlas en la exposición del Evangelio» '”. Así han hecho —se 
nos dice— Cipriano, Lactancio, Mario Victorino e Hilario, entre otros”. 


15. Cfr. De Praescriptione 7. 

16. Cfr. O. MicHEL, Philosophia, Th WNT 9, 185. 

17. Cfr. F. GERKE, Christus in der spáútantiken Plastik, Mainz, 1948, 7. 
18. De Ordine 2, 5, 16. 

19. 2, 40, 60. 

20. Cfr. 2, 41, 61. 
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Agustín desarrolla, en efecto, sus análisis teológicos de la Trinidad, 
Jesucristo, la Iglesia, el pecado, la gracia y la libertad humana, con 
ayuda de las categorías que toma de la gnoseología, la psicología y la 
metafísica. Lo hace mediante una elaboración que, aunque dependa en 
parte de Platón, Plotino y Porfírio, ha perfeccionado «los conceptos de 
esencia, sustancia, naturaleza, persona, relación, participación, etc., 
para adecuarlos a las exigencias de una comprensión más profunda de 
la Palabra de Dios»”. 


San Anselmo recoge la herencia agustiniana y ofrece una visión 
cada vez más articulada de las relaciones entre razón y fe. Aunque habla 
de contemplación como impulso y meta de su trabajo de teólogo, la suya 
es una contemplación de la razón, o una razón contemplativa. La meto- 
dología anselmiana se mueve filosóficamente, y presupone sin embargo 
unos contenidos que son estrictamente teológicos. En el Monologion se 
quiere demostrar el sentido de las creencias cristianas a partir del deseo 
universal de alcanzar el bien, y en el Proslogion se elabora el hecho de 
que lo que tiene un sentido ha de ser también verdadero”. 


Para Anselmo no existe una razón competidora de la fe, ni vice- 
versa, de modo que ambas pueden hablar un lenguaje común. Esta 
visión y este modo de proceder equilibrado constituyen el precedente 
próximo más importante del pensamiento de Tomás de Aquino. 


c) Filosofía y teología confluyen, para el Doctor Común, en una 
sola construcción y elaboración racional de la fe cristiana. Es algo que 
no podía inquietar a una mente como la suya, habituada como estaba a 
ver todo el saber humano dirigido hacia una inteligencia mayor del mis- 
terio de Dios”. La actitud de fondo de Tomás no difiere radicalmente 
de la de otros autores de su tiempo”, pero resulta en conjunto 1nnova- 
dora, y presenta características propias. 


En el comentario al libro De Trinitate, de Boecio (480-526), nues- 
tro autor se pregunta «si es lícito servirse de argumentos filosóficos €N 
las ciencias de la fe»”. Contesta que las dos fuentes primarias del cono- 
cimiento (duo lumina), que son la luz natural de la inteligencia humand 
y la luz de la fe no solo no se destruyen o excluyen mutuamente, sino 
que se refuerzan. «La luz de la fe que se nos infunde gratuitamente RO 


21. B. MOoNDIn, Los distintos métodos teológicos, Medellín 20, 1994, 148. 

22. Cfr. M. GARRIDO, El supuesto racionalismo de San Anselmo, Verdad y Vida, 13, 1955, 469- 
481; G. COLOMBO, 1! metodo teologico di Sant'Anselmo, Scuola Cattolica 116, 1988, 385-389. 

23. Cfr R. FIsICHELLA, Oportet philosophari in theologia, Gregorianum 76, 1995, 248. 

24. Cfr. A. MERINO, Filosofía y teología en la escuela franciscana medieval, Angelicum 71,199, 
43-64. 
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destruye la luz del conocimiento que nos pertenece naturalmente» y a 
su vez «la luz natural de la mente se sabe insuficiente para manifestar 
las cosas que nos presenta la fe». 


Se descarta, por tanto, toda conflictividad mútua. Escribe Tomás: 
«Es imposible que cuanto pertenece a la filosofía sea contrario a cuanto 
pertenece a la fe. Puede tener alguna similitud y algún preámbulo, así 
como la naturaleza constituye un preámbulo de la gracia (natura pre- 
ambula est ad gratiam). En la eventualidad de que se encuentre en cual- 
quier aserción filosófica alguna cosa contraria a la fe, esto no es debido 
a la filosofía, más bien es un abuso por causa de la debilidad de la razón. 
Así con base en los mismos principios de la filosofía es posible criticar 
dichos errores, demostrando o que se trata de alguna cosa imposible o 
de una consecuencia arbitraria» ?”. 


La filosofía no desarrolla en la ciencia sagrada un papel externo o 
periférico, sino que suministra a la teología un patrón de racionalidad 
que permite ordenar, interpretar y expresar los contenidos revelados. 
No se asume aquí solamente el proceder silogístico de la lógica, sino 
todo un lenguaje conceptual que busca articular rigurosamente la expo- 
sición de las verdades reveladas. 


La especulación teológica de Santo Tomás asume, como es bien 
sabido, esquemas platónicos de fondo pero usa en concreto un instru- 
mental filosófico aristotélico. Su teología se encuentra penetrada de las 
categorías fundamentales del pensamiento de Aristóteles (acto y poten- 
cia, materia y forma, sustancia, relación, etc.). Pero Tomás se ha cons- 
truido con estos medios un sistema filosófico original y propio, a partir 
de la noción de ser como «perfectio omnium perfectionum y actualitas 
omnium actualitatum». Las categorías aristotélicas reciben en este mar- 
co conceptual una verdadera transignificación”. 


Puede decirse que el Doctor Común ha creado un instrumento filo- 
sófico concebido expresamente para hacer teología cristiana. 


Parece que es al final de la Edad Media cuando se acuña la ex- 
presión Philosophia ancilla theologiae, que ha sido interpretada de 
diversas maneras en la historia del pensamiento. Las palabras no se en- 
cuentran en Tomás de Aquino”, aunque usa alguna vez la metáfora 
señora-sierva para describir la relación entre ambas disciplinas ?. La 
idea central contenida en esta expresión tiene mucho que ver con una 
situación cultural en la que la teología es todavía considerada como la 


26. Íd. 

27. Cfr. B. MONDIA, Los distintos métodos teológicos, Medellín 20, 1994, 153. 

28. Cfr. M. SECKLER, Philosophia ancilla theologiae, Theologische Quartalschrift 171, 1991, 167. 
22. CES. Hol, LS; 
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«reina de las ciencias», pero no implica necesariamente una afirmación 
de dependencia intelectual de la filosofía respecto de la teología. Que la 
filosofía ocupe una posición en cierto modo subordinada a la teología, 
no concede a ésta una tutela sobre aquella, en el sentir mayoritario de 
los autores medievales ?. 


Hay en efecto, muchas maneras de ser auxiliar en teología. La reso- 
nancia negativa que contiene para algunos la expresión philosophia 
ancilla theologiae suele derivar de la consideración abstracta de filoso- 
fía y teología como representantes o símbolos de dos concepciones 
opuestas, incluso antagónicas, de la existencia. 


Considerado en sí mismo, el adagio deriva de una visión de las 
cosas que encierra aspectos permanentes para un teólogo. Significa que 
la Sabiduría divina ha de preceder a la sabiduría humana, pero indica 
también que la filosofía resulta imprescindible para el trabajo teológico. 
Este trabajo necesita desarrollar una tendencia integradora que aúne 
teología y filosofía, sin confundirlas ni someter una a otra. El mayor 
peligro metodológico del presente no es que la teología abuse de la filo- 
sofía, sino que ésta disuelva la teología como una construcción intelec- 
tual, cuyo lenguaje ha perdido su original sentido. 


Con Melchor Cano (1505-1560), la filosofía se convierte formal- 
mente es un lugar de la teología, a efectos de su proceder metódico”. 


d) La madurez conseguida como ciencia autónoma por la filosofía 
con Descartes y Kant, conduce a la disolución de todo vínculo signifi- 
cativo con la teología. Se piensa incluso que la ciencia sagrada debe 
someter sus conclusiones a la filosofía. La crisis en las relaciones entre 
ambas disciplinas se agudiza aún más, si cabe, por el uso global del 
kantismo y del idealismo que muchos teólogos católicos Mlevaron a 
cabo con escasos resultados en las primeras décadas del siglo XIX. 


Éstas son las circunstancias histórico-culturales en las que aparece 
un movimiento que trata de reconstruir las relaciones entre filosofía Y 
teología en base a los principios de Tomás de Aquino. Una primera 
expresión de este propósito se refleja en la Constitución Dei Filius del 
Concilio Vaticano 1 (1860-1870), que afirma el doble orden de conoci- 
miento —natural y sobrenatural—, y se pronuncia contra los extremos 
del racionalismo y del fideísmo. 


Éste es el telón de fondo y el marco de la Encíclica Aeterni Patris, 
publicada por León XIII en agosto de 1879. Se trata del primer docu- 


30. Cfr. 1. E. ANDEREGGEN, La relación entre la metafísica y la teología en S. Alberto Magn0 y 
Sto. Tomás de Aquino, Sapientia (Buenos Aires) 49, 1994, 229-240, : 

31. De Locis, liber decimus: De Philosophorum auctoritate, Melchioris Cani Opera, Bassani, 
1746, 269-280. 
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mento eclesiástico que aborda magisterialmente el asunto de la filosofía 
y su uso correcto en teología”. La relación teología-filosofía se plantea 
por la Encíclica sobre dos binarios paralelos. El primero atañe al ya 
mencionado doble orden del conocimiento, llamado a garantizar la no 
oposición y la recíproca autonomía de ambas disciplinas. El segundo se 
refiere a la fundamentación epistemológica de la teología mediante una 
metodología filosófica que garantiza a aquella una dimensión especula- 
tiva suficiente para justificarse ante la ciencia. 


La teología en la Iglesia se vinculaba así muy estrechamente a la 
filosofía tomista, que se convertía en su única forma científica. La labor 
teológica ha obtenido sin duda frutos de este planteamiento, pero a 
principios del siglo XX podía comprobarse que la pérdida de contacto 
con otras opciones filosóficas llevaba consigo un riesgo grave e inme- 
diato de empobrecimiento. 


La integración de otros planteamientos filosóficos en el trabajo de 
la teología ha sido objeto de un desarrollo gradual que se ha producido 
a lo largo de las últimas décadas. 


En cualquier caso, resulta evidente que la disociación moderna entre 
fe y conocimiento, y la renuncia a la metafísica, relegan la teología a una 
ciencia «positiva», que limita su estudio al dato revelado, y queda redu- 
cida a un saber filosófico y erudito. La teología se hace así una mera 
reconstrucción histórico-hermeneutica de los contenidos de la fe, o una 
exégesis técnica, desvinculada de todo marco realmente teológico”. 


Escribe un teólogo contemporáneo: «Es fácil observar una co- 
rriente de pensamiento que tiende a encerrar el dato teológico en un 
simple trabajo de sistematización del propio objeto o, como mucho, en 
una clarificación hermenéutica de la historia del dogma y de los enun- 
ciados del magisterio. La hermenéutica se convertiría, según esta pers- 
pectiva, en el único criterio válido y en punto de referencia privilegiado 
de la teología en su búsqueda de la verdad» *. 


4. ALGUNOS MODOS POSIBLES DE CONCEBIR LA RELACIÓN 
ENTRE TEOLOGÍA Y FILOSOFÍA 


Aparte de la oposición dialéctica entre ambas disciplinas, defen- 
dida por Karl Barth, han tenido gran difusión en el mundo teológico las 


32. Cfr. J.L. ILLAMES, «Teología y razón humana en la Encíclica Aeterni Patris», Fe, razón y teo- 
logía, Pamplona, 1979, 315-335, 

33. Cfr. R. FISICHELLA, Oportet philosophari in theologia, Gregorianum 76, 1995, 261. 

34. Cfr. 1d. 227. 
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ideas de Paul Tillich (1886-1965), que ha aplicado a la relación teolo- 
gía-filosofía la idea básica de su sistema, que es el principio llamado de 
correlación. Según Tillich, teología y filosofía han de pensarse junta- 
mente porque se hallan en una relación de mútua dependencia en razón 
de su objeto, que para nuestro autor es el ser. Este objeto sería conside- 
rado en abstracto por la filosofía, y en concreto por la teología. 


Esta concepción «trata de establecer una correlación entre las pre- 
guntas implícitas en la situación y las respuestas implícitas en el men- 
saje, entre existencia humana y autorrealización divina» ?. 


La relación teología-filosofía es asunto central en el pensamiento 
de Karl Rahner (1904-1984), que habla de circularidad hermenéutica 
para expresarla. Entre ambas ciencias existiría una relación bilateral, 
que se traduce en una doble “ancilaridad”: hay una relación fundamen- 
tal de servicio de la filosofía respecto a la teología, y una análoga rela- 
ción subsidiaria de la teología respecto de la filosofía *. 


Propósito central de Rahner es reivindicar la necesidad de que la 
teología cuente con la filosofía en su trabajo, como único modo de 
superar los peligros del positivismo dogmático y del biblismo. «Es ne- 
cesaria —dice— la labor del intelecto pensante sobre la revelación de 
Dios in Christo en la predicación de la Iglesia, recurriendo a todos los 
medios y métodos del pensamiento, y conectando el acto de fe y sus 
contenidos con todo lo que el hombre pregunta, experimenta y hace»”. 
Lo que pueda decirse sobre los méritos de este planteamiento metodo- 
lógico se sitúa en el plano formal, y no se refiere, por tanto, a las reser- 
vas de fondo que suscita la antropología trascendental rahneriana. 


El intento metodológico de W. Kasper considera que el discurso 
sobre Dios presupone la cuestión metafísica del ser, de modo que en 
cuanto discurso sobre Dios, la teología se convierte en asociada y 
garante de la filosofía. El cristiano es para Kasper, como para Von 
Balthasar, el hombre que por su fe debe filosofar. «Lo cual no significa 
—leemos— la opción por una determinada filosofía o metafísica, por 
ejemplo la aristotélica, pero sí la opción por una filosofía que man- 
tenga, contra todas las restricciones y oscurecimientos del horizonte 
humano, la cuestión del sentido de la totalidad y que precisamente asl 
sirva al hombre como tal» *”. 


35. P. TíLLICH, Teología sistemática 1, Salamanca, 1982, 21. 

36. Cfr. La réflexion philosophique en Théologie, Ecrits théologiques, X1, Tours, 1970, 49-76. 
+ Cirmba 3293 

38. El Dios de Jesucristo, Salamanca, 1985, 26. 
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En estas coordenadas, el autor replantea el tema de la teología natu- 
ral como cuestión ineludible para un discurso razonable sobre Dios, 
dado que el hombre es considerado como presupuesto de la fe y no se 
puede prescindir de sus preguntas fundamentales. 


Se trata entonces de repensar la teología natural en una perspectiva 
histórico-salvífica, dentro de la que el concepto teológico de naturaleza 
se concibe en términos de libertad y por tanto históricos. Porque este 
concepto de naturaleza «es más amplio y comprensivo que el filosófico, 
pues abarca algo que éste excluye y además lo hace de un modo pecu- 
liar. Justamente el espíritu y la libertad son los presupuestos trascen- 
dentales de la fe y de la gracia» *”. No está claro, sin embargo, para 
muchos el acierto de esta reinterpretación de la idea clásica de teología 
natural. Porque la inserción de la libertad en este contexto puede con- 
ducir a una interpretación idealista de la idea de naturaleza. 


5. UNA FILOSOFÍA ADECUADA PARA HACER TEOLOGÍA 


Hemos visto más arriba que cuando se afirma que la filosofía es 
ancilla o servidora de la teología no quiere decirse que la ciencia teo- 
lógica pueda usar la filosofía a su antojo o ignorando las exigencias pro- 
pias del pensamiento filosófico. Tampoco quiere decirse que este pen- 
samiento deba situarse bajo el control y la tutela de la teología; ni se 
pretende negar la autonomía que a la filosofía corresponde. 


La necesaria recuperación de la dimensión especulativa de la teo- 
logía debe evitar, sin embargo, cualquier tipo de entrega acrítica de ésta 
al saber filosófico. Porque el modelo filosófico de referencia suele 
determinar una precomprensión del objeto teológico que puede ser 
beneficiosa O nociva, según el modelo elegido, a la investigación del 
teólogo. 


Hay que tener en cuenta los siguientes criterios: 


a) «En principio, toda filosofía verdadera, toda categoría de pensa- 
miento válidamente adquirida y probada, puede ser utilizada por el teó- 
logo» “. Los doctores cristianos antiguos y medievales fueron tributa- 
rios en amplia medida de la filosofía platónica y aristotélica, y, en algu- 
nos aspectos más limitados, también de la estoica. Pero usaron siempre 
esos sistemas con sentido crítico. 


39. Íd., 100. 
40. Y. CONGAR. La fe y la teología, Barcelona, 1970, 235. 
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Ensayos más modernos de incorporar otras filosofías al trabajo teo- 
lógico han desembocado con cierta frecuencia en dificultades diversas. 
Así, por ejemplo, ha ocurrido con la metafísica dualista de Descartes, el 
ontologismo de Malebranche, la epistemología de Kant, el raciona- 
lismo absoluto de Hegel, etc.*. 


_  b) Ha de existir afinidad entre la filosofía empleada y la teología. 
Ésta necesita operar con una filosofía realista, es decir, un sistema de 
pensamiento según el cual la razón humana, apoyada en los sentidos, 
pueda conocer la realidad del mundo exterior; y conocerla de tal modo 
que sea capaz de hacer afirmaciones con sentido acerca de ella. Se 
afirma por lo tanto que la Verdad existe y puede ser conocida por el 
intelecto creado *. 


c) Debe ser también una filosofía situada en una perspectiva espl- 
ritualista, con una recta idea del ser humano como agente moral y libre, 
que depende de Dios y ha de conseguir su destino último eligiendo rec- 
tamente entre el bien y el mal. 


d) Será además una filosofía abierta y universal, que no niegue a 
priori la existencia de realidades que no sean accesibles a los sentidos y 
a la experiencia común. Aceptará al menos la posibilidad de un mundo 
trascendente al mundo visible. 


e) Ninguna filosofía, antigua o moderna, debe ser tomada como 
unidad absoluta de medida para juzgar las otras. Hay teólogos que caen 
en la tentación de presentar la propia como el instrumento de reflexión 
sumamente verdadero y perfecto. Olvidan así que la Palabra y el Mis- 
terio permanecen siempre trascendentes y en alguna medida inefables, 
de modo que toda palabra humana resulta inadecuada y aproximativa. 


f) El empirismo radical no es adecuado para la explicación teoló- 
gica, porque disuelve el ser permanente de las cosas y del hombre 
mismo en impresiones y sensaciones fugaces, además de negar la exis- 
tencia real de lo que no se ve, y prescindir de la relación ontológica 
entre el efecto y su causa. 


Lo mismo puede decirse de los sistemas filosóficos historicista, 
que convierten la mutación histórica en un absoluto, y disuelven el ser 
humano en el mar de la contingencia. 


41. Cfr. S. MURATORE, Lo Studio della filosofia nelle Facoltá teologiche e nelle Universitá Pontt- 
ficie, Metodologia teologica, Milano, 1994, 77-108. 

42. Cfr. W. ALsTON, Realism and Christian Faith, International Journal of Phil. of Religion 38, 
1995, 37-60; M.D. PuiLipPE, Pour éviter le naufrage de |' homme, le monde éxige la rédecouverte E'uné 
philosophie réaliste, Seminarium 29, 1989, 54-69, 
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La filosofía de la existencia y la fenomenología contienen elemen- 
tos muy útiles y válidos para el trabajo teológico, tales como su insis- 
tencia en los aspectos personalistas y su crítica al agnosticismo crítico. 
El teólogo deberá también conocer las deficiencias de estas filosofías, 
especialmente la escasa apreciación de un horizonte de transcendencia 
y una idea reducida de los valores éticos. El fin del hombre no puede 
consistir en la contemplación del abismo. 


6. LA PAUTA DE SANTO TOMÁS DE AQUINO EN EL USO TEOLÓGICO 
DE LA FILOSOFÍA 


La primera recomendación moderna del Magisterio de la Iglesia a 
favor de la doctrina de Tomás de Aquino se encuentra en la ya citada 
Encíclica Aeterni Patris, publicada por León XIII en 1879. La necesi- 
dad de que el pensamiento católico retornara a Santo Tomás parecía 
imponerse a raíz de la negativa experiencia provocada por el uso en teo- 
logía de determinadas filosofías modernas. Después de haber fractu- 
rado la unidad de la visión teológica cristiana, esas filosofías la habían 
dejado casi paralizada entre los extremos del fundamentalismo y el 
liberalismo religioso*. 


Volver a Santo Tomás suponía restaurar la comunión entre la razón 
y la fe, devolver a la razón sus derechos legítimos y corregir sus usur- 
paciones y posibles abusos. 


La Encíclica Aeterni Patris cuenta con algunos precedentes signifi- 
cativos. Juan XXI propuso ya al Aquinate como maestro, al canonizarlo 
en 1323. Los Concilios de Florencia y Trento utilizaron ampliamente su 
Obra teológica; y el Vaticano I se apoya expresamente en el Doctor 
Angélico al ocuparse de las relaciones entre fe y razón. (cfr. D 1786). 


El Concilio Vaticano 1 recomienda a Tomás de Aquino al tratar de 
la formación sacerdotal. Dice el Decreto Optatam totius: «Para exponer 
de la forma más completa los misterios de la salvación, aprendan los 
alumnos a profundizar en ellos y a descubrir su conexión por medio del 
trabajo especulativo y bajo el magisterio de Santo Tomás» “. 


Que la teología cristiana no puede renunciar al Aquinate es una 
idea repetida numerosas veces por Pablo VI que en la Carta Lumen 
Ecclesiae (20.X1.1974) decía: «La Iglesia ha querido reconocer en la 
doctrina de Santo Tomás la expresión particularmente elevada, com- 


43. Cfr. N. LoBkowIcz, What happened to Thomism? From Aeterni Patris to Vaticanum Secun- 
dum. American Catholic Philosophical Quarterly 69, 1995, 397-423, 
44. n. 16; Cfr. Declaración Gravissimum Educationis, u. 10. 
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pleta y fiel de su Magisterio y del sensus fidei de todo el pueblo de Dios, 
como se habían manifestado en un hombre provisto de todas las dotes 
necesarias y en un momento histórico especialmente favorable. La Igle- 
sia, para decirlo brevemente, convalida con su autoridad la doctrina del 
Doctor Angélico y la utiliza como instrumento magnífico, extendiendo 
de esta manera los rayos de su Magisterio al Aquinate, tanto y más que 
a otros Doctores suyos» *. 


Estas recomendaciones no pretenden, como es lógico, constituir a 
Tomás de Aquino en maestro exclusivo de la teología, ni avalan todas 
sus tesis, ni buscan excluir la legitimidad de escuelas y sistemas dentro 
del pensamiento cristiano. El Papa insiste en el carácter perenne de la 
doctrina de Santo Tomás y de su estilo de hacer teología. Considera que 
el sistema filosófico-teológico representado por el Doctor común posee 
una actitud permanente para guiar al espíritu humano en la búsqueda de 
la verdad, y que trasciende por lo tanto las coordenadas históricas en 
que se originó. Tomás de Aquino ofrece una metafísica natural de la 
inteligencia humana, que es válida para todos los tiempos. 


En sintonía con estas ideas, Congar ha escrito: «Deseamos, con 
toda la convicción que nos da la experiencia, que los estudiantes de teo- 
logía, cualquiera que vaya a ser su futura actividad, se aseguren el 
incomparable beneficio que representa, para la formación del espíritu, 
el hecho de situarse y de permanecer largos años en la escuela de Santo 
Tomás. ¿Qué mejor maestro podemos encontrar de lealtad y de rigor 
intelectual, de intensa atención a los problemas planteados, de conside- 
ración “formal”, de apertura a lo real y al pensamiento ajeno, de aco- 
gida a cualquier partícula de verdad?» **. 


Juan Pablo II se ha sumado en su magisterio a la recomendación 
eclesial de Santo Tomás, convencido de que «sólo a la luz y sobre la 
base de la filosofía perenne se puede fundar el edificio lógico y exigente 
de la Doctrina Cristiana»”. 


7. EL PLURALISMO TEOLÓGICO 
A. El hecho del pluralismo en teología 


La unidad de la fe y la teología no sólo son compatibles con una 
diversidad de disciplinas, sino también con la existencia de modos 


45. n. 24. 

46. Situación y tareas de la Teología hoy, Salamanca, 1970, 103. 

47. Discurso a la Universidad Pontificia de Santo Tomás (17.X1.1979) Insegnamenti 1979, IL, 2, 
1183, 
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diversos de llevar a cabo la labor teológica en la Iglesia. Unidad no es, 
por tanto, sinónimo de uniformismo. La teología puede y debe ser una 
y plural al mismo tiempo. «La unidad y la pluralidad en la expresión 
de la fe tienen su fundamento último en el mismo misterio de Cristo, 
el cual, por ser misterio de recapitulación y reconciliación universales 
(Ef 2, 11-22), excede las posibilidades de expresión de cualquier 
época de la historia y se sustrae por eso a toda sistematización exhaus- 
tiva» *. 


La riqueza y hondura del misterio divino revelado son tantas que 
no podrán reflejarse en un único sistema teológico ni estudiarse con un 
solo tipo de especulación. No es que la teología acuse simplemente la 
situación de pluralismo que vive la cultura profana, en la que coexisten 
una gran variedad de sistemas de pensamiento. El pluralismo teológico 
tiene sin duda que ver con este fenómemo general, pero obedece a cau- 
sas más profundas que han estado siempre presentes en el desarrollo del 
pensamiento cristiano. No es una expresión de relativismo dogmático 
ni significa que todas las opiniones religiosas sean igualmente válidas. 
Recoge el hecho de que existen diversos modos legítimos de reflejar la 
única verdad revelada. 


a) Puede decirse que el fundamento del pluralismo teológico, que 
es una cuestión típica de la teología católica, se encuentra en la Sagrada 
Escritura. Al comunicarse con los hombres, Dios mismo se ha servido 
de una gran variedad de cauces, expresiones, y teologías. La multiplici- 
dad de libros comprendidos en el canon bíblico no es sólo un conjunto 
numérico, sino también pluralidad de perspectivas, estilos, lenguajes y 
métodos. Los autores sagrados acusan una marcada personalidad, que 
no va en detrimento de la unidad del conjunto. Sólo a partir de la diver- 
sidad puede hablarse de unidad de la Biblia *. 


b) La pluralidad teológica se halla presente en el Cristianismo. 


El Nuevo Testamento emplea, por ejemplo, una diversidad de ex- 
presiones para mostrar la identidad de Jesucristo, como se aprecia en 
los títulos cristológicos, que proceden de ambientes judeo-cristianos o 
de ambientes gentiles *. 


c) La teología cristiana presenta en el curso de su larga historia 
abundantes manifestaciones de pluralismo. Diferentes tradiciones teo- 


48. Comisión Teológica Internacional, Quince tesis sobre la unidad de la fe y el pluralismo teo- 
lógico (1972). Tesis primera. Cfr. El pluralismo teológico, Madrid, 1976, 11. 

49. Cír. L. SARTORI, Teologia e teologie: il pluralismo teologico, Credere Oggi n. O, 1980, 71-87. 

50. Cfr. M. BORDONI, Alle radici del pluralismo cristologico, Credere Oggi n. 69, 1992, 5-18. 
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lógicas, escuelas y autores individuales han percibido y pensado la doc- 
trina de modos distintos e igualmente válidos”'. 


Son bien conocidas las diferencias entre la teología Oriental y la 
elaborada en Occidente. Los orientales han desarrollado una teología 
que no habla de relaciones, sino de energías divinas, en el misterio tri- 
nitario, demuestra menos interés que los latinos por las definiciones 
conceptuales, y pone el acento más sobre la divinización de la criatura 
que sobre su salvación del pecado. La teología Oriental cristiana parece 
más sensible al Misterio divino, como trascendente e inefable respecto 
a los conceptos humanos. Da consiguientemente más importancia a la 
negatividad y al silencio que a la palabra. 


El Occidente, en cambio, está más atento a los aspectos racionales 
de la Palabra divina y a su capacidad de traducirse en reflexión con- 
ceptual y en actuación práctica. Parece detenerse más en la encarnación 
que en la trascendencia. 


d) El uso de instrumentos conceptuales y filosóficos específicos ha 
determinado también teologías diferentes. Una teología influida por el 
platonismo no será igual que las teologías que han conceptualizado sus 
ideas en base al aristotelismo, aunque todas habrán de tener elementos 
básicos convergentes y nunca serán una mera función de las filosofías 
que usan. | 


e) La pluralidad puede derivarse asimismo de las percepciones ini- 
ciales, intelectuales y espirituales, de las que proceden elaboraciones 
sistemáticas”. Sistemas teológicos como el agustinismo, escotismo, mo- 
linismo y tomismo derivan de opciones, apreciaciones espirituales € 
instrumentos filosóficos diferentes. Ha habido generaciones de teólogos 
que han considerado al tomismo como la forma científica de la teología, 
mientras que algunos usan hoy otros métodos, sin dejar nunca de lado la 
autoridad y las pautas siempre válidas de Santo Tomás. Puede decirse 
que el Magisterio de la Iglesia ha procurado asegurar el respeto a estas 
y parecidas opciones para desarrollar la teología (cfr. DS 2564-65). 


B. La situación actual del pluralismo teológico 
El tema de la pluralidad en teología se ha planteado con especiales 


características en los años inmediatamente anteriores y posteriores a 


51. Crf. G. PELLAND, Le phénoméne des écoles en théologie, Gregorianum 75, 1994, 431-467; A- 
ZANI, Pluralismo teologico in epoca patristica, Credere Oggi, n. 69, 1992, 19-40. 
52, Cfr. Y, CONGAR, La fe y la teología, 262. 
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Concilio Vaticano ll (1962-1965), de modo que este período constituye 
por este motivo un momento muy señalado en la historia de la teología. 


La importancia de la pluralidad en teología resalta especialmente 
en el clima de uniformización teológica que sigue a la Reforma. En un 
marco histórico de profesionalización clerical, la teología cumplía en 
gran medida una función práctica. Transmitía rigurosamente una doc- 
trina firmemente establecida y acuñada, así como las reglas canónicas 
necesarias para gobernar la marcha cotidiana de la Iglesia. En un clima 
de escasa investigación, la pluralidad afectaba en realidad a sutilezas e 
hipótesis de poco interés para la vida eclesial en su conjunto. 


La teología que, algo más tarde, se constituye en torno al Concilio 
Vaticano 1 (1869-1870) se asentaba sobre una articulación correlativa y 
homogénea de Revelación-Fe-teología. A partir de una idea de Verdad, 
entendida como algo absoluto y abstracto, se homologaban las tres 
nociones: la Revelación se entendía como un conjunto de verdades 
sobrenaturales; la fe se entendía correlativamente como la profesión de 
las verdades reveladas; y la teología era consiguientemente la deduc- 
ción, y por tanto, las conclusiones obtenidas de las verdades reveladas, 
de las que emergían los aspectos implícitos y virtuales *. 


Fiel a estas premisas, la Encíclica Humani Generis (1950) parecía 
cerrar la puerta al pluralismo teológico, al oponerse, según algunos, a la 
disociación de tomismo y teología. 


Hubo, sin embargo, dos motivos que abrieron la situación teológica 
al pluralismo: De un lado, la idea de Revelación, entendida no sólo 
como mensaje divino en palabras humanas, sino como manifestación 
de la Verdad en la Persona de Jesucristo, que escapa por principio a toda 
sistematización uniforme y sistemática; de otro la cuestión misional, 
planteada ahora, de modo expreso, como la apertura del Evangelio a 
todas las culturas, en el marco de un destino común para la humanidad. 


Esta situación se refuerza por la afirmación de Juan XXI (1958- 
1963), en el discurso de apertura del Concilio Vaticano 11 (11.10.1962), 
de que «una cosa es la sustancia de la doctrina perenne del deposttum 
fidei, y otra cosa es la formulación que pueda revestirla». Aunque el tér- 
mino pluralismo es evitado aún por el Magisterio hasta Pablo VI, se 
trata ya de algo que, terminológica y realmente, ha entrado en la Igle- 
sia”. Para Pablo VI el pluralismo teológico representa una novedad que 
exige precisiones. Para Juan Pablo II es una realidad adquirida, que 
exige desde luego precisiones, pero de diferente naturaleza. 


53. Cfr. G. COLOMBO, Hi pluralismo teologico, Antonianum 66, 1991, 482-496. 
54. Cfr. Ph. DELHAYE, Unité de foi et pluralisme des théologies dans les récents documents pon- 
tificaux (1962-1972), Esprit et Vie, 1972, 561-569; 593-600, 
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Consciente de que la teología no sólo avanza por deducción a par- 
tir de lo ya adquirido, ni sólo por maduración pacífica de lo que posee, 
sino también mediante el diálogo y la comparación con otros focos de 
verdad (cfr. Encíclica Ecclesiam Suam, 1964), el Concilio Vaticano II 
acepta y estimula la pluralidad y anima a plantar la semilla de la fe en 
el suelo de las costumbres, la sabiduría, las artes y las ciencias de los 
pueblos evangelizados (cfr. Decreto Ad Gentes, n. 22) 


La diversidad resultante en disciplina, ritos, liturgia, teología y 
espiritualidad es considerada como expresión y signo de la catolicidad 
de la Iglesia (LG 23: AG 22; UR 4). El Concilio habla también de una 
legítima variedad en el campo de las expresiones teológicas de la doc- 
trina (UR 17; AG 22; GS 62). Esta variedad no va contra la unidad de 
la Iglesia, sino que, por el contrario, se ordena a promoverla (LG 13; 
UR 16; OE 2). 


C. Pluralismo y Unidad de la Fe 


El pluralismo en teología, con la multiplicación de enfoques y 
opciones metodológicas concretas que comporta, expresa la riqueza de 
posibilidades de la ciencia teológica así como sus capacidades operatl- 
vas de universalidad. Plantea a la vez la delicada cuestión de cómo, en 
medio de una variedad muy acentuada, puede mantenerse la unidad 
esencial de la ciencia sagrada, y su naturaleza de fides quaerens inte- 
Hectum. 


Lo expresa bien el documento de la Congregación para la Educa- 
ción católica acerca de la formación teológica de los futuros sacerdotes 
(mayo 1976) cuando dice: «El actual pluralismo teológico, a diferencia 
del que se conocía en el pasado, se distingue por una amplitud y una 
profundidad, que en ocasiones adoptan formas radicales... Desde el 
punto de vista del planteamiento y del espíritu de la teología, el plura- 
lismo de hoy obedece a la diversidad de métodos usados, a la variedad 
de filosofías aplicadas, a la multiplicidad de terminologías y de pers- 
pectivas fundamentales» *. 


El método pluralista en teología tiene, por lo tanto, unos límites, 
que vienen dados por la misma naturaleza del saber teológico, y qué 
lejos de suponer restricciones extrínsecas, constituyen las condiciones 
mismas de un pluralismo que no debe perder su objeto. 


Criterios básicos de este campo son los siguientes: 


30. 11,05 
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a) El pluralismo de la teología debe construirse sobre el reconoci- 
miento del carácter objetivo y trascendente de la fe, y de la posibilidad 
de alcanzar la verdad, de modo que ésta resulte la base de una comuni- 
cación enriquecedora. Un pluralismo mal entendido, que no tenga en 
cuenta la creencia común de la Iglesia, será de hecho una amenaza con- 
tra la unidad y la pureza de la fe misma**, 


b) El teólogo ha de trabajar en el marco de la fe de la Iglesia, como 
sujeto comunitario creyente, y único sujeto adecuado del Misterio y la 
Palabra trascendentes. La verdadera teología, en su unidad y variedad, 
sólo puede nacer y desarrollarse dentro de la comunidad y de la vida 
eclesiales. En este marco adquiere su papel el Magisterio, que significa 
una referencia al conjunto, es decir, a todos los fieles cristianos, y a todo 
el depósito de la fe. 


Cc) Ha de tenerse en cuenta la jerarquía de verdades (cfr. Encíclica 
Ut unum sint, n. 81), así como el hecho correlativo de que no todas las 
verdades de fe poseen el mismo rango: algunas pertenecen al núcleo 
central, mientras que otras se orientan más hacia la periferia. Por tanto, 
«el criterio fundamental es la Sagrada Escritura en relación con la con- 
fesión de la Iglesia que cree y ora. Entre las fórmulas dogmáticas, tie- 
nen prioridad las de los antiguos concilios. Las fórmulas que expresan 
una reflexión del pensamiento cristiano se subordinan a las que expre- 
san los hechos mismos de la fe»”. 


d) La importante distinción entre sustancia y revestimiento termi- 
nológico e histórico justifica y posibilita el pluralismo, y a la vez exige 
que cualquier teología haya de presentarse como portadora de aquella 
sustancia, sin alterarla con especulaciones excesivas o con el uso de 
filosofías inadecuadas. 


e) El necesario estilo dialógico, y la atención a todos los portado- 
res de Verdad, no significa, sin embargo, que la Palabra deba ser entre- 
gada a las culturas, por insistir demasiado en el recibir, a costa de afir- 
mar y valorar la originalidad y trascendencia de la Revelación cristiana. 
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CAPÍTULO XV 


LAS DISCIPLINAS TEOLÓGICAS 


La teología como ciencia ha tomado cuerpo en las disciplinas teo- 
lógicas, que se han diversificado y establecido a lo largo del tiempo. El 
propósito central de este capítulo es mostrar el equilibrio que debe exis- 
tir entre la unidad de la teología y la pluralidad de sus manifestaciones 
sectoriales, que no deben cuartear esa unidad. El capítulo se ocupa de 
las materias o disciplinas teológicas más importantes, y no pretende 
enumerar ni describir de modo exhaustivo todas las ramas del árbol teo- 
lógico. La mayoría de las disciplinas analizadas no son únicamente 
componentes de la teología. Sus títulos sugieren también aspectos que 
han de impregnar la actividad teológica en su conjunto, como ocurre 
con la espiritualidad, el ecumenismo, la pastoral, etc. 


1. LA UNIDAD DEL SABER TEOLÓGICO 


La división de la teología en diversas disciplinas, por motivos his- 
tóricos y pedagógicos, no debe hacernos olvidar que la ciencia teoló- 
gica es una, como uno es el hábito teológico de quienes la cultivan. 


La unidad de la teología deriva de su objeto principal, que es Dios; 
de su aspecto formal, que es siempre la razón iluminada por la fe; y de 
los principios en los que se fundamenta y de los que arranca, que son 
los misterios revelados. Las diferenciaciones que, al modo de ramas, 
puedan originarse en el árbol de la ciencia sagrada, no deben nunca 


1. Cfr. B. MONDIX, La expresión del misterio revelado en el lenguaje humano, Dios en la Pala- 
bra y en la Historia, Pamplona, 1993, 469, 
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entenderse como la fragmentación de un conjunto, sino como expresio- 
nes de riqueza espiritual y de vida. 


Cualquier parte de la teología sólo encuentra su justificación y su 
razón de ser en el todo. 


El carácter unitario de la ciencia teológica ha sido defendido siem- 
pre por los teólogos, que han procurado conjugar la visión de totalidad 
del saber sagrado, y la diversidad de realidades y objetos a los que debe 
prestar atención. A la dificultad de que la teología se ocupa de los ánge- 
les, de las criaturas corporales y de la vida moral del hombre, que son 
objetos de ciencias muy diversas, se ha respondido que «nada impide 
que las potencias y hábitos inferiores se diversifiquen en aquellas cien- 
cias que caen bajo una potencia o hábito superior, porque la potencia o 
hábito superior mira al objeto bajo una razón formal más universal, de 
modo que la doctrina sagrada, permaneciendo una, puede considerar 
bajo un solo aspecto las cosas que se tratan en las diversas ciencias, es 
decir, en cuanto que Dios puede revelarlas». 


El pensamiento moderno parece ratificar sustancialmente esta vi- 
sión cuando insiste en las profundas conexiones que, a efectos episte- 
mológicos, se detectan entre la parte y el todo. Sólo el objeto conside- 
rado en su globalidad nos permite conocer adecuadamente cada uno de 
los aspectos o partes que lo forman, a la vez que el todo únicamente es 
comprensible en base a la captación de las individualidades que lo com- 
ponen. No se trata de una petición de principio, sino de una conse- 
cuencia del llamado círculo hermenéutico?. 


El recto instinto teológico ha tenido siempre en cuenta la unidad de 
la teología y ha procurado corregir lo mejor posible las consecuencias 
oscurecedoras de una excesiva diferenciación. Ha resistido también los 
excesos de una especialización positivista, que pierde visión de con- 
junto y olvida la solidaridad con el centro. 


Observamos de hecho que las diferentes funciones de la teología 
tienden, por su propia naturaleza, a la unidad. La función apologética 
no puede separarse de la dogmática, como tampoco pueden separarse la 
función positiva y especulativa. 

Las disciplinas teológicas se apoyan mutuamente y han de ser 
investigadas y expuestas con un método que señale su convergencia. La 
moral no debe presentarse al margen de la dogmática, y la teología espl- 
ritual necesita determinar y tener en cuenta los fundamentos dogmátl- 


LoS LoS 10.2, 
2. Cfr. H. GADAMER, Verdad y Método, Salamanca, 1984, 360. 
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cos de los temas que estudia. Lo mismo puede afirmarse de otras disci- 
plinas. 


La unidad de la teología se halla en el fondo de las siguientes pala- 
bras de Juan Pablo II: «La concentración en el Dios Trino como origen 
y base firme de nuestra vida y del mundo todo, constituye la tarea más 
urgente de la teología actual. Toda la pasión que ponemos en el conoci- 
miento teológico debe conducir, en definitiva, a Dios mismo... Concen- 
tración en Dios y en su salvación dirigida a los hombres, significa orden 
interno de las verdades teológicas. En el centro se encuentran Dios 
Padre, Jesucristo y el Espíritu Santo. Cuanto más profunda y radical- 
mente se capta el centro, tanto más claras y convincentes resultan las 
líneas que enlazan el centro divino con aquellas verdades que parecen 
más bien estar situadas al margen. La profundidad de la concentración 
se manifiesta también en el alcance de su irradiación a toda la teología»?. 


2. TEOLOGÍA FUNDAMENTAL 


La teología es una ciencia única, lo cual solía reflejarse muy bien 
en el edificio intelectual que suponen las Sumas medievales*. Junto a 
las deficiencias propias de la situación teológica y cultural del mo- 
mento, estos grandes tratados proporcionaban una visión de conjunto 
de todo el campo de la ciencia sagrada. 


Nuevas exigencias metodológicas, unidas a la ampliación de los 
temas teológicos y a necesidades docentes y pastorales provocaron una 
diversificación, que llevó gradualmente a diferenciar primero la teolo- 
gía moral respecto a la dogmática, y a la constitución de la apologética 
como disciplina separada de las anteriores. Más adelante surgieron la 
patrología, la teología espiritual, y la teología pastoral como ramas 
separadas del árbol teológico. La teología fundamental se constituye 
paralelamente como una derivación o transformación más depurada de 
la apologética. 

La teología fundamental ha nacido en efecto de la apologética clá- 
sica, que toma cuerpo a partir del siglo XVI, en las sucesivas polémicas 
con protestantes, incrédulos y deístas. Esta apologética tradicional ela- 
bora la triple demostración religiosa (existe Dios), cristiana (hay una 
religión revelada en Jesucristo), y católica (hay una Iglesia en la tierra, 
fundada por Jesús). 


3. Discurso en Altótting (18.11.1980), Insegnamenti TI, 2, 1334-5. 
4. Cfr. R. BERNDT, La Théologie comme systeme du monde. Sur ['évolution des Sommes Théolo- 
giques, Revue des Sciences Philosophiques e Théologiques, 78, 1994, 555-572. 
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La apologética busca manifestar la credibilidad de la Revelación 
sobrenatural. La teología fundamental apunta al mismo fin, pero re- 
plantea y perfecciona el método apologético tradicional mediante un 
estudio más hondo de los signos de la Revelación, una consideración 
más teológica del sentido de la figura y el mensaje de Jesús, y un exa- 
men atento de las condiciones subjetivas que facilitan al hombre acep- 
tar la fe cristiana”. Procura además no adoptar una postura puramente 
defensiva sino formular las tesis cristianas de modo que se muestre su 
significado e importancia para la existencia humana. 


La fundamental figura en primer lugar en la Constitución Sapien- 
tia christiana (20.1V.1979), como una disciplina principal, con un 
objeto, un método y una estructura propios. No es una teología natural 
ni una introducción a la teología. No trata de misterios concretos, sino 
del carácter razonable del hecho cristiano, considerado en su unidad y 
totalidad. Es por lo tanto la disciplina que estudia el acontecimiento de 
la Revelación y su credibilidad”. 


La disciplina se centra en la Revelación histórica manifestada por 
Dios a la humanidad y que tiene en Jesús su momento culminante; en 
la fe por la que el hombre acoge la palabra divina; en el estudio del mis- 
terto, como categoría teológica básica; y en el carácter religioso del ser 
humano, que se halla constitutivamente abierto a la Revelación. 


La teología fundamental constituye así una reflexión específica 
sobre la fe, en sus aspectos subjetivo (acto de fe) y objetivo (Revela- 
ción, artículos de la fe), que la vincula hondamente a la teología dog- 
mática. Hacer teología fundamental es hoy desarrollar una investiga- 
ción inscrita en el marco de la «fides quaerens intellectum»”. 


Esta disciplina ha modificado, por lo tanto, sus perspectivas y 
método, que no es simplemente apologético, porque estudia la revela- 
ción y sus repercusiones humanas desde la Revelación misma. Ha cen- 
trado su atención sobre los dos puntos focales de la fe y su precom- 
prensión por parte del hombre. 


Pero de otro lado, ha ampliado también sus campos de interés con 
nuevas temáticas, como el ateísmo, las religiones no cristianas, las ideo- 
logías, las ciencias humanas, etc. Sus interlocutores se han multipli- 
cado. Esta ampliación de fuentes y contenidos encierra algunos ries- 


5. Cfr. R. LATOURELLE, Nueva imagen de la fundamental, Problemas y perspectivas de Teol08 ía 
Fundamental, Salamanca, 1982, 64-94; S. PIÉ 1 Ninor, Tratado de Teología fundamental, Salamanca, 
1989, 17-54, 

6. Cfr. R. FiSICHELLA, La Rivelazione: evento e credibilitá, Bologna, 1988, 30-383. 

7. Cir, R. FISICHELLA, Introducción a la teología fundamental, Estella, 1993, 94. 
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gos, como el de no presentar un centro unitario y el de una cierta im- 
precisión metodológica*. No existe de hecho entre los autores un con- 
senso claro acerca de la identidad de la Teología fundamental”. 


3. TEOLOGÍA DOGMÁTICA 


La idea y el nombre de teología dogmática como rama específica 
del saber sagrado aparece en el siglo XVII. El francés Petavio es uno de 
los primeros en usar esta denominación. Se desea distinguir con ella a 
la teología que se ocupa directamente del dogma cristiano, como dis- 
tinta de la moral y de la teología histórica *. 


La concepción a la que responde la constitución de la dogmática 
atribuye al dogma una importancia capital para la presentación axio- 
mática de la doctrina cristiana en sus núcleos más característicos. La 
dogmática es entendida y desarrollada como ciencia del dogma ecle- 
siástico, que tenía la misión de exponer sistemáticamente los artículos 
de la Fe, apoyarlos en razones de Sagrada Escritura y Tradición, y ana- 
lizarlos especulativamente con recursos racionales. 


La dogmática se diversifica a su vez en tratados que se ocupan de 
la Trinidad de Dios, la Creación, el Ser y la obra de Jesucristo Verbo 
Encarnado, la Iglesia, los Sacramentos, la Virgen María, y las verdades 
escatológicas. 


Esta disciplina básica constituye la porción más importante y deci- 
siva de todo el saber teológico y puede decirse que todas las demás dis- 
ciplinas tienen una relación directa con ella y dependen de ella en 
diverso grado. 


Los tratados dogmáticos arrancan de la consideración del misterio 
trinitario de Dios, que constituye la base y la raíz de la religión cris- 
tiana. La Trinidad es cometido primario de la teología, por su grandeza, 
su centralidad, y su importancia pastoral '*. 


Por mucho tiempo, la teología, especialmente la de Occidente, ha 
sistematizado este tratado dogmático a partir de la consideración de la 
esencia divina, para captar luego en su interior la Trinidad de las Per- 
sonas. En esta perspectiva —adoptada por San Agustín y Santo Tomás 


8. Cfr. E ARDUSSO, La teología fondamentale, Metodologia teologica, Milano, 1994, 309-311. 
9. Cfr. W. KERN - H.J. POTTMEYER - M. SECKLER, Corso di teología fondamentale, 1, Brescia, 
1990, 6; C. IZQUIERDO - J.M. ODERO, Manuales de Teología fundamental, Scripta Theologica 18, 1986, 
625-667; 20, 1988, 223-268. 
10. Cfr. Dogmata Theologica Dionysii Petavii, Parisiis, 1865, vol. 1. 
11. Cfr. J. DANIÉLOU, La Trinidad y el misterio de la existencia, Madrid, 1969. 
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de Aquino— el Dios Uno precede y fundamenta al Dios Trino. Este 
método se refleja en la conocida distinción de los dos tratados: De Deo 
uno y De Deo trino, y posee algunas ventajas, porque el primer tratado 
presenta una fuerza de racionalidad y de universalidad que le hacen teó- 
ricamente útil a todo el que cree en Dios. 


Pero los inconvenientes de esta división superan a las ventajas. El 
primer tratado tiende de hecho a sofocar al segundo, y éste se concen- 
tra excesivamente en la tarea de conciliar la Trinidad de Personas con 
la unidad de la esencia divina, con escasa referencia a la revelación his- 
tórica concreta del Padre, del Hijo y del Espíritu Santo. 


Numerosos autores han procurado corregir esta situación en los 
últimos años. Se cuentan entre ellos A. Stolz', M. Schmaus *, Y. Kas- 
per”, C. Nigro *, J.M.* Rovira Belloso '*, etc. Puede decirse que hoy 
predomina en el tratado una concepción que arranca de la Trinidad de 
Personas, si bien algunos anteponen una reflexión más o menos amplia 
sobre la cuestión de Dios, el ateísmo, y las vías para conocer a Dios. 


El tratado de la Creación del mundo y del hombre por Dios expone 
lo que podemos llamar el primer acontecimiento de la historia de la sal- 
vación, que se plenifica luego a partir de las misiones del Hijo y del 
Espíritu Santo. En el misterio de la Creación, que no es una simple ver- 
dad cosmológica, Dios Trino pone en juego todos sus atributos, y ofrece 
una muestra desbordante de su Amor. 


La Creación equivale a una protología, porque es la producción de 
un mundo habitado por el hombre y la mujer, que han de perfeccio- 
narlo como tarea vocacional. A ellos —que son imagen de Dios— es 
entregada la tierra como morada y cometido hasta la consumación 
escatológica ”. 


El misterio Trinitario es la raíz de la teología cristiana, pero Jesu- 
cristo constituye su centro. Todo en la historia de la salvación apunta a 
Jesucristo, y la teología tiene consiguientemente una estructura cristo- 
céntrica. Lo dice el Concilio Vaticano II cuando recomienda una artl- 
culación adecuada de las disciplinas teológicas, para que «todas ellas 
concurran armoniosamente a abrir cada vez más las inteligencias al 
misterio de Cristo, que afecta a toda la historia de la humanidad € 
influye constantemente en la Iglesia» *. 


12. De SS. Trinitate, Freiburg 1. Br., 1939 

13. La Trinidad de Dios, Madrid, 1960. 

14. El Dios de Jesucristo, Salamanca, 1985. 

15. 11 Mistero del Dio Vivente, Bologna, 1986. 

16. El Misteri de Déu, Barcelona, 1994. 

17. Cfr. J. MORALES, El Misterio de la Creación, Pamplona, 1994, 23-24, 
18. Decreto Optatam Totius, n. 14. 
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Esta fuerza atractiva del misterio cristológico no debilita, sin em- 
bargo, ni hace irrelevantes las verdades cristianas que no son directa- 
mente cristológicas. Es decir, la primariedad de Cristo no priva de re- 
levancia salvífica a la Iglesia; la única mediación del Hijo no resta 
importancia a la intercesión singular de María y su servicio a la Reden- 
ción; la Redención misma no elimina el significado teológico de la Cre- 
ación como misterio cristiano de primer orden. 


A partir de las afirmaciones de que Cristo es perfecto Dios y per- 
fecto hombre, tal como se derivan de la Sagrada Escritura y de la tradi- 
ción conciliar de la Iglesia, la Cristología desemboca en el misterio de 
la unión hipostática y su formulación dogmática en el Concilio de Cal- 
cedonia (451). 


Procede luego a exponer los misterios de la vida del Cristo prepas- 
cual: encarnación, vida terrena, muerte, y Resurrección. 


La mariología se sitúa y estructura en estrecha dependencia, orgá- 
nica y sustantiva, respecto del tratado de Cristo. 


La antropología teológica estudia la condición creatural de la per- 
sona humana, creada a imagen de Dios, su condición pecadora después 
de la caída original, y su justificación y santificación por la gracia. A 
diferencia de la antropología filosófica, considera primero el origen del 
hombre, para ver luego su naturaleza y su fin, pero extrae de aquella 
antropología todas las informaciones, datos y perspectivas que estima 
necesarios y útiles para su propósito. 

Esta disciplina se fundamenta, por tanto, en la dignidad del hom- 
bre y de la mujer, tal como son propuestas por la Biblia, y rechaza toda 
concepción nihilista o desmesurada de la persona humana. Asume, sin 
embargo, el sentido dramático de la existencia y la «insidia permanente 
de la angustia y de la nada» ”. 


La raíz última de la antropología cristiana debe buscarse en la cris- 
tología, porque en el Verbo encarnado que «ha trabajado con manos de 
hombre, ha pensado con la mente de hombre, ha actuado con voluntad 
de hombre, y ha amado con corazón de hombre ... encuentra su verda- 
dera luz el misterio del hombre» ?”. 


La antropología teológica culmina en el tratado de la gracia, que 
actualmente se suele ocupar de cuatro temas fundamentales: la prima- 
cía del don gratuito de Dios a la persona humana regenerada por el 
bautismo; la santificación interior de ésta; el papel imprescindible 


19. B. FORTE, L' eternitá nel tempo, Milano, 1993, 27, 
20. Constitución Gaudium et Spes, n. 22. 
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desempeñado por la libertad; y la presencia determinante de la gracia 
increada?'. 


La economía sacramental cristiana deriva del Verbo encarnado, 
Sacramento de Dios, abarca a la Iglesia, «que es en Cristo como un 
sacramento» ?, y se manifiesta en los signos eficaces de la Nueva 
Alianza, que son los siete sacramentos de la Iglesia. 


La teología Sacramentaria arranca hoy de una concepción reno- 
vada de misterio, unida al enfoque simbólico propio de los Padres de la 
Iglesia, y a una percepción del sacramento a partir de la realidad de la 
Encarnación. Esta teología tiene sus precedentes en autores como J. A, 
Moehler, J. H. Newman, y M. J. Scheeben, y ha sido adoptada por el 
Concilio Vaticano II. Postula que lo sacramental corresponde a la esen- 
cia del Cristianismo, y que los sacramentos sólo resultan inteligibles en 
el marco de la eclesiología. La Iglesia es a su vez signo divino-humano 
de una realidad que la supera, que es Cristo y el Reino. 


La escatología se sitúa en relación profunda con la teología de la 
Creación, de la que constituye la consumación al final del tiempo por 
obra de la Providencia divina. Esta disciplina considera inicialmente el 
sentido cristiano de la historia, que es vista, en definitiva, como «histo- 
ria de salvación». 


Contenidos temáticos específicos de la escatología cristiana son los 
grandes acontecimientos futuros, objeto de esperanza, es decir, la paru- 
sía, la resurrección de los muertos, el juicio universal, y los nuevos cie- 
los y la nueva tierra. Se ocupa asimismo de la situación del hombre en 
el más allá: vida eterna, purgatorio y reprobación. 


También la escatología se encuentra profundamente vinculada a la 
Cristología, porque el destino del hombre consiste en recorrer el cami- 
no que Cristo ha recorrido por él como Primogénito de los muertos Y 
Señor Resucitado. 


Hay que tener en cuenta que la escatología no es sólo una sección 
de la dogmática, sino también una orientación de toda la teología. 
Todos los tratados dogmáticos contienen una fuerte dimensión escato- 
lógica, en su tensión hacia el futuro definitivo de Dios. 


La conexión e interpenetración de los tratados dogmáticos es muy 
estrecha, y caben diversas maneras de situarlos dentro de un conjunto Dl 
de una construcción coherentes. No existe probablemente una sistema” 
tica perfecta y libre de objeciones, porque el misterio divino en que sé 


21. Cfr. J. ALVIAR, Boletín sobre la gracia, Scripta Theologica 27, 1995, 971-993. 
22. Constitución Lumen Gentivón, n. l. 
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funda la dogmática cristiana desborda y descalifica cualquier intento de 
estructuración racional última y definitiva. 


4. TEOLOGÍA MORAL 


La teología moral posee diversos precedentes en los manuales 
prácticos para confesores escritos a lo largo de los siglos XIII, XIV y 
XV. Aparece como disciplina relativamente autónoma en el siglo XVI, 
cuando el género de manual para confesores se perfecciona y amplía 
para hacerse un libro completo, con una parte preliminar de doctrina 
moral general y una parte casuística. 


El desarrollo de estos tratados responde sobre todo a las cuestiones 
prácticas planteadas por la administración del sacramento de la peni- 
tencia, y muestra progresivamente los inconvenientes de una separación 
entre dogmática y moral, porque la teología moral se podía convertir en 
un tratado del fin último del hombre separado del tratado de Dios, y en 
un tratado de sacramentos separado de la Cristología. Se corría así el 
riesgo de atenuar el carácter propiamente teológico de la moral, que 
parecía entonces quedar reducida a unas reglas de comportamiento 
derivadas de unos preceptos imperativos, y relativamente aisladas de la 
comunicación de Dios en Jesucristo. 


Los tratados de moral procuran actualmente no separarse de la raíz 
dogmática de sus enseñanzas y plantear la vida cristiana no sólo como 
un combate contra los vicios, sino también como un esfuerzo para 
lograr, con la gracia de Dios, todas las virtudes cristianas. 


Esta renovación de la teología moral tiene mucho que ver con las 
enseñanzas del Concilio Vaticano II, que sitúan en el centro de la mora- 
lidad a la persona libre, que sigue la llamada divina, percibida a través 
de su conciencia, con el fin de realizar su vocación última a la vida 
eterna. 


La conducta moral equivale al misterio vivido. Es el desarrollo de 
la vida en el Espíritu Santo, se hace de caridad divina y solidaridad 
humana, y es concedida gratuitamente por Dios como camino de salva- 
ción y de santidad. 


La moral se vincula profundamente al tema antropológico dentro 
de un horizonte Trinitario. El hombre es a la vez sujeto de la gracia y 
del pecado, y sujeto de una vocación y de una respuesta a exigencias 
morales. En todo momento de la reflexión moral, la acción se funda en 
el ser, y la moralidad se apoya en la verdad dogmática, que nos instruye 
sobre Dios y sobre la persona humana, su dignidad y su destino. 
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La temática de la moral cristiana es tan extensa y variada como la 
vida, a cuyo servicio se encuentra. La moral fundamental se ocupa de 
los principios del actuar moral, reflejados en la Ley del Evangelio, la 
moralidad de las acciones, y la conciencia. Ha de tenerse en cuenta que 
el sujeto no se halla ante la ley divina como ante un frío objetivismo 
normativo, porque una concepción moral bien entendida y practicada 
deberá ayudarle a una asimilación personal, y en conciencia, de un hori- 
zonte moral que equivale en último término a una existencia libre según 
el Evangelio. 


Desde una perspectiva de gracia, que se encuentra siempre amena- 
zada, en la condición humana finita, por la triste posibilidad de pecar, 
la moral recorre los mandamientos de la ley de Dios, en cuyo cumpli- 
miento se actúa el despliegue de la plenitud cristiana. 


Importancia especial revisten los deberes morales de solidaridad en 
el seno de la comunidad humana, que entrañan obligaciones de partici- 
pación, responsabilidad y ejercicio de la justicia social. 


La teología moral no se encierra ya en cuadros puramente catego- 
riales (virtud, norma, objeto moral, etc.), sino que ha alargado sus pers- 
pectivas, para ocuparse de los fundamentos trascendentes de la vida 
cristiana (imagen de Dios, vocación a la santidad, incorporación a 
Cnsto, vida en el Espíritu, comunión fraterna). 


5. TEOLOGÍA ESPIRITUAL 


La teología espiritual es la disciplina que trata de Dios Trino en 
cuanto fuente, ejemplar y término de la vida cristiana. Es una ciencia 
fundada en los principios de la Revelación y en la experiencia de la 
Iglesia. Suele ocuparse de estudiar el organismo de la vida espiritual, 
para analizar las leyes de su progreso en el hombre justificado. No se 
limita, sin embargo, al examen de procesos espirituales subjetivos, sin0 
que tiene en cuenta que la vocación del bautizado a la santidad tiene 
lugar en el mundo visible, y que por lo tanto, la vida cristiana y su desa- 
rrollo guardan honda relación con las realidades humanas, como son el 
trabajo, la vida familiar, el mundo de la cultura, etc. 


La teología espiritual estudia por tanto la existencia cristiana €n 
cuanto camino de encuentro y comunicación entre Dios y el hombre. 
Entiende aquella existencia como desarrollo de la vida incoada en el 
bautismo y encaminada a su plenitud escatológica. La vida del cristiano 
se contempla en esta disciplina como una realidad situada en el mundo, 
porque la persona humana realiza su fin último a través de los fines 
secundarios que le propone y exige su existencia temporal. 
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La espiritualidad se halla muy vinculada a la dogmática, no sólo 
porque ésta constituye su explicación y su base última, sino también 
porque los diferentes estilos y modos de encarnar y vivir el espíritu del 
Evangelio reflejan aspectos distintos, pero conexos, del único misterio 
de Dios en Jesucristo y en el tiempo de la Iglesia. 


Teología moral y teología espiritual tienen mucho en común. Son 
aspectos de una única antropología sobrenatural, que se funda en la lla- 
mada de Dios a la santidad, y en la condición ética y libre de todo acto 
de la conciencia. Se diferencian en que la Teología moral se ocupa más 
bien de la estructura de la acción y busca las leyes que la regulan, mien- 
tras que la Teología espiritual considera la evolución dinámica de la 
vida cristiana. 


6. TEOLOGÍA PASTORAL 


La teología pastoral atiende especialmente a los aspectos salvado- 
res del mensaje revelado y a la verdad dogmática en cuanto que ha de 
hacerse operativa y eficaz en el mundo a través de la misión de la Igle- 
sia. Se centra por tanto en el estudio de la Iglesia, que vive siempre en 
situaciones históricas concretas, y de su acción evangélica. 


La pastoral analiza la repercusión de nuevas condiciones económli- 
cas y culturales en la actividad evangelizadora de los cristianos, las rela- 
ciones de la Iglesia con una sociedad secularizada, o con otras comuni- 
dades religiosas que profesan credos diferentes, el papel de los bautiza- 
dos en el mundo del que deben ser levadura espiritual, los nexos de la 
Iglesia con el poder civil y las cuestiones relativas a la libertad religiosa 
y a la tolerancia, etc. 


La voluntad universal salvífica de Dios, la conciencia de que la 
Iglesia se halla, por voluntad divina, al servicio de la humanidad entera, 
y el imperativo de que todos los pueblos se abran a la gracia del Reden- 
tor, son los presupuestos básicos de la teología pastoral. 


7. SAGRADA LITURGIA 
La Liturgía es el cauce sacramental por el que la Iglesia anuncia y 
celebra el misterio de Cristo, para que los fieles puedan vivir de él, y 


dar testimonio cristiano en el mundo (cfr. Constitución Sacrosanctum 
Concilium, n. 2). 
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Hasta poco antes del Concilio Vaticano II (1962-1968), la Liturgia 
era una disciplina auxiliar, equiparada a la arqueología y estudiada, 
sobre todo, bajo un punto de vista histórico y ritual. 


La Constitución Sacrosanctum Concilium (1963) ha modificado 
esta situación, al señalar que «la asignatura de Sagrada Liturgia se debe 
considerar entre las materias necesarias y más importantes en los semi- 
narios y casas de estudio de religiosos, y entre las asignaturas principa- 
les de las facultades teológicas. Se explicará tanto bajo el aspecto teo- 
lógico e histórico, como bajo los aspectos espiritual, pastoral y jurí- 
dico» (n. 16). 


La teología ha insistido desde hace tiempo, de modo gradual pero 
creciente, en la honda conexión que existe entre la Liturgia de la Igle- 
sia y los aspectos bíblicos y teológicos que conciernen al misterio de 
Cristo y a la historia de la salvación”, y ha puesto así de manifiesto la 
conexión orgánica de la Liturgia con los demás campos de la teología. 


Autores más recientes, como A. Triacca, han planteado para la Li- 
turgia un estatuto teológico de gran centralidad, y llegan a considerarla 
punto de llegada y de síntesis de las disciplinas teológicas”. Estas pro- 
puestas dependen en gran medida del establecimiento de una adecuada 
epistemología para la ciencia litúrgica. 

Los principales instrumentos de trabajo de esta disciplina son los 
libros sacramentarios antiguos, los leccionarios y ordines de los sacra- 
mentos, los pontificales y misales, los breviarios, así como los libros y 
documentos relativos a la reforma litúrgica ordenada por el Concilio 
Vaticano IÍ y promulgada por Pablo VÍ. 


8. TEOLOGÍA BÍBLICA 


La Teología bíblica es la reflexión metódica en torno a los concep- 
tos y categorías de la Sagrada Escritura, con el fin de ordenarlos en un 
sistema coherente, que permita ver sus relaciones y ayude a su com- 
prensión. 

Esta disciplina inicia su andadura con los humanistas italianos del 
siglo XIV, arraiga y se desarrolla considerablemente en el terreno de la 
crítica escriturística, realizada por los protestantes desde el siglo XVIIL, 


23. Cfr. C. VAGAGGINL, El Sentido teológico de la Liturgia, Madrid, 1959; J. DAntéLOU, Historil 
de la Salvación y Liturgia, Salamanca, 1965. Ñ 

24, Cfr. Le sens théologique de la liturgíe e/ou le sens liturgique de la théologie, La Liturgi 
Roma, 1982, 321-337, 
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y se considera hoy como momento conclusivo o sintético de las opera- 
ciones realizadas por el conjunto de las ciencias bíblicas. 


La teología bíblica va precedida metodológicamente en los estu- 
dios escriturísticos por las cuestiones introductorias a los libros indivi- 
duales (autor, época, ambiente, situación, fin, género literario, texto) y 
al corpus bíblico en cuanto tal (canon, inspiración, veracidad, interpre- 
tación, unidad de la Escritura). Va también precedida por la exégesis 
propiamente dicha. 


Esta disciplina se construye, por tanto, sobre el trabajo bíblico 
introductorio y exegético. Ayuda a plantar y a consolidar los funda- 
mentos de la teología dogmática, y pone en ejercicio el principio de que 
la Biblia es el alma de la teología. 


La teología bíblica ha hecho posible el descubrimiento de nuevas 
perspectivas en todos los tratados dogmáticos, que, sin perder rigor espe- 
culativo, pueden conducir su reflexión cada vez más atentos a la Palabra 
de Dios. Su tarea no es sólo de reforzar y corroborar las tesis dogmáti- 
cas, sino también la de enriquecerlas, y en ocasiones replantearlas o 
situarlas en un contexto diferente, que facilite su mejor comprensión. 


9. TEOLOGÍA ECUMÉNICA 


El Ecumenismo es en la Iglesia el conjunto de iniciativas que bus- 
can la unidad visible de los cristianos (católicos, ortodoxos, protestantes, 
anglicanos). Se trata de un empeño irreversible de la Cristiandad, porque 
obedece a un impulso del Espíritu Santo en la hora presente. 


El movimiento ecuménico, que es el precedente inmediato del Ecu- 
menismo, ha cristalizado gracias principalmente a dos hechos centrales: 
la fundación del Consejo Mundial de la Iglesias (Amsterdam, 1948), y 
el Concilio Vaticano II (Roma, 1962-1965). 


La tarea ecuménica supone: a) una reflexión teológica preliminar 
que ha hecho posible su comienzo; b) una institucionalización en el diá- 
logo oficial de las Iglesias; y c) un modo determinado de entender y 
hacer la teología. 


La reflexión teológica de la Iglesia ha desarrollado a lo largo de 
este siglo la conciencia de la unidad como imperativo espiritual y ecle- 
sial ineludible, y ha percibido simultáneamente los aspectos de verdad 
cristiana que viven en las Confesiones que proceden de la Reforma del 
siglo XVI. 


El diálogo de las Iglesias ha comenzado sobre estos presupuestos, 
y es en la actualidad obra de varias comisiones, entre las que sobresa- 
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len la Católico-romana y evangélico-luterana (1981), la Anglicana y 
Católico-romana (1981), y la Comisión Católico-Ortodoxa (1980). 


Estas comisiones han logrado ya importantes acuerdos teológicos 
sobre ministerio, eucaristía, justificación, y autoridad eclesial *. 


Los resultados, relativos pero reales y concretos, del diálogo ecu- 
ménico no habrían sido posibles sin el trabajo de investigación de la 
teología científica, y sin un desarrollo adecuado de los métodos teoló- 
gicos, que tratan de superar la antigua teología de controversia, para 
concentrarse más en lo que une. 


Precisado cada vez mejor el sentido de las palabras y términos (fe, 
gracia, Iglesia, justificación, sacramento, etc.) ”, se hallan elaborados 
actualmente en un sentido ecuménico casi todos los temas de la teolo- 
gía. Aunque el consenso teológico formal en el terreno de las Confe- 
siones tiene menos importancia de lo que se pensaba, y hay que tener 
muy en cuenta los factores no dogmáticos (de orden psicológico, histó- 
rico, cultural), el trabajo ecuménico ha acercado las respectivas confe- 
siones de fe, y creado nuevas condiciones para la unión futura. 


La teología ecuménica aparece así no sólo como una reflexión 
sobre el Ecumenismo, sino también y sobre todo como una dimensión 
integrante de la teología cristiana. 
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BREVE HISTORIA DE LA TEOLOGÍA 


1. La teología cristiana es un aspecto importante de la tradición de 
la Iglesia. Las tres épocas que, en términos muy generales, pueden dis- 
tinguirse en la historia de la teología —-Patrística, escolástica y mo- 
derna— dejan ver que la labor teológica arranca del estudio de la 
Sagrada Escritura y va unida a hábitos especulativos. 


La literatura teológica cristiana se inaugura con los escritos de los 
Padres Apostólicos (finales del siglo 1 y comienzos del siglo ID), auto- 
res que escriben con intención exhortatoria v catequética. Estas obras 
(Cartas de San Clemente a los Corintios, Cartas de San Ignacio, Dida- 
ché, Epístola de Bernabé, Pastor de Hermas) presentan preocupaciones 
y temas análogos a los últimos escritos neotestamentarios (especial- 
mente las Epístolas católicas), y son en gran medida glosa de la Escri- 
tura, provocada por acontecimientos concretos; pero la praxis cristiana 
que diseñan y a cuya observancia invitan se funda en la consideración 
de las verdades evangélicas, que emergen sin cesar como motivos uni- 
ficadores de los escritos. 

Las primeras obras propiamente teológicas y con un carácter siste- 
mático se deben probablemente a los escritores gnósticos. Basílides, 
Valentino, Tolomeo, Heracleón, Marción, etc. son autores de una lite- 
ratura de excesivas pretensiones especulativas y de tendencias míticas 
que la hacen incompatible con las realidades cristianas. 

La aparición y proliferación en la Iglesia de estos escritos heterodo- 
xOos y la animosidad contra ella por parte de la sociedad pagana motivan 
la composición de obras encaminadas a la defensa del hecho cristiano y 
a la fijación de la Fe ortodoxa. Es el período de la literatura apologética, 
que tiene en Arístides, Cuadrato, Taciano, Teófilo de Antioquía, Her- 
mias, Hegesipo e Ireneo (130-202) sus más destacados representantes. 
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De entre ellos, corresponde a Ireneo de Lyon un lugar preeminente. Ire- 
neo es el primer escritor cristiano que aborda en sus obras (Adversus 
haereses y Demonstratio Evangelica) la tarea de «pensar la fe como uni- 
dad coherente» ”. 


El estudio sistemático de la Revelación no aparece, sin embargo, 
hasta comienzos del siglo III con la escuela de Alejandría?, que es la pri- 
mera tentativa cristiana de usar la filosofía griega para profundizar los 
datos de la fe. Panteno, Clemente (150-212; Protréptico, Pedagogo, 
Estrómatas) y Orígenes? (185-254; Hexaplas, Contra Celso, De Princi- 
piis, Homilías, Comentarios a la Biblia, Exhortación al martirio) son los 
nombres vinculados a este esfuerzo intelectual, en el que se combinan la 
especulación y la exégesis alegórica de la Biblia con fines de catequesis 
y de formación práctica del hombre cristiano. 


Durante los siglos III y siguientes, Antioquía desarrolla una escuela 
de exégesis no alegorizante, más sensible que Alejandría al sentido his- 
tórico e influida por la doctrina aristotélica. Antioquenos fueron Lu- 
ciano (+312); Arrio (256-336); Diodoro de Tarso (antes del 394), maes- 
tro de San Juan Crisóstomo y de Teodoro de Mopsuestia (350-428); y 
Teodoreto de Ciro (393-466). 


Gran parte del pensamiento teológico-patrístico de estos siglos pri- 
meros gira en torno al misterio Trinitario. Es el caso de San Atanasio 
de Alejandría* (295-373), cuya actividad y escritos (Oratio contra gen- 
tes, Oratio de Incarnatione Verbi, Oraciones y Apología contra Arria- 
nos) le hacen ocupar un lugar central en la aplicación del Concilio de 
Nicea (325): 

Promotores de la cristianización del Helenismo y la utilización orto- 
doxa de la tradición neoplatónica serán los padres Capadocios San Basi- 
lio? (330-379; Tratado del Espíritu Santo, Homilías sobre el Hexame- 
ron, Contra Eunomium); San Gregorio Nacianceno (330-390; Discursos 
teológicos); y San Gregorio de Nisa* (335-394; Contra Eunomium, Vida 
de Moisés, Homilías sobre el Cantar de los Cantares, Vida de Macrina, 
Gran Catequesis). 


1. Y, CONGAR, La fe y la teología, 1970, 279; Cfr. A. ORBE, Antropología de San Ireneo, Madnd, 
1969; F. SAGNARD, La gnose valentinienne et le témoignage de Saint Irénée, París 1947; H.B. 
TIMOTHY, The early christian apologists and Greek philosophy, Assen, 19773. 

2. Cfr. H. CROUZEL, «La Scuola di Alessandria e le sue vicissitudini», en A. DE BERARDINO Y B- 
STUDER (ed.), Storia della Teologia, Casale Monferrato, 1993, 179-223. 

3. Cfr. J. ALVIAR, Klesis. The theology of Christian vocation according to Origen, Dublin, 1993. 

4. Cfr. J.-M. LEROUX, Athanase d'Alexandrie, Paris, 1956; A. LouTH, Reason and Revelation If 
Saint Athanasius, Scottish J. of Theology 23, 1970, 385-396; J. IBÁÑEZ, Naturaleza de la «Eusebera» 
en San Atanasio, Seripta Theologica 3, 1971, 31-73. 

5. Cfr. J. M” YANGUAS, La Pneumatología de San Basilio, Pamplona, 1983. 

6. Cfr. L.F. Mateo-SEcO, Estudios sobre la Cristología de San Gregorio de Nisa, Pamplona, 
1978; J, DANIÉLOU, £'étre et le temps chez Gregoire de Nysse, Leiden, 1970. 
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La tendencia sistemática, que se acentúa en los escritos de San 
Cirilo de Alejandría (370-444), culminará con el tratado de Fide ortho- 
doxa, de San Juan Damasceno (675-749), fuente usada abundantemente 
en las síntesis escolásticas del medievo. Á todos aventajan, sin embargo, 
en cuanto al eco que habrían de encontrar en la teología cristiana, los 
escritos de Dionisio Areopagita (finales del siglo VD. Estos libros (De 
los nombres divinos, Teologia mística, De la jerarquía celeste, De la 
jerarquía Eclesiástica) representan un intento de cristianizar la filosofía 
neoplatónica?. 

La tradición patrística latina, que tiene representantes de nota en 
el apologista Tertuliano *? (160-220; Contra Marción, Apologeticum, 
De Praescriptione haereticorum, De anima, De carne Christi), San 
Cipriano de Cartago (210-258; De Eclesiae unitate. De lapsis. Cartas), 
San Ambrosio de Milán (339-397; De officiis ministrorum, De Myste- 
riis, De Poenitentia) y San Jerónimo (342-420), culmina en la figura 
de San Agustín (354- 430). 


Agustín es, junto con la Sagrada Escritura, la fuente doctrinal más 
destacada en el desarrollo de la teología medieval”. Sus obras (Confe- 
siones, Retractationes, De Trinitate, De Civitate Dei, Soliloquia, Enchi- 
ridion, De Fide et symbolo, De doctrina Christiana, De natura et gra- 
tia, De libero arbitrio, De vera religione, Tractatus in loannis evange- 
lium, Tractatus in epístolam loannis, De Genesi ad litteram, Sermones) 
se ocupa prácticamente de todos los aspectos y temas de la fe cristiana, 
y busca armonizar la reflexión hecha en base a categorías platónicas, el 
uso de la Escritura y la experiencia espiritual personal. Agustín inyecta 
a grandes dosis en la teología cristiana la dinámica de un intelecto cre- 
yente que busca sin cesar el conocimiento de la verdad. Y lo hace siem- 
pre atento a las peculiaridades de la fe. Agustín recoge y trasmite, luego 
de contribuir eficazmente a su unidad, la herencia intelectual y cristiana 
del mundo que le precede. Su obra es la primera síntesis del pensa- 
miento occidental, donde la fe es ya elemento configurador. 


El tiempo posterior a San Agustín presenta la brillante actividad 
teológica del papa León 1 (400-461) cuya Epístola ad Flavianum ofrece 
la base doctrinal para las definiciones cristológicas del concilio de Cal- 


7. Cfr. J. TROUILLARD, Le cosmos du pseudo-Denys, Revue de Th. et de Phil. 5, 1955, 51-57; R: 
ROQUES, A propos des Sources du pseudo-Denys, RHE 56, 1961, 449-464.; J. VANNESTE, La théologie 
mystique du pseudo-Denys 1' Aréopagite, Studia Patristica 5, 1962, 401-415. 

8. Cfr. A. D'ALES, La théologie de Tertullien, París 1905; J. MoicT, Theologie trinitaire de Ter- 
tullien, RSR 54, 1966, 337-369; T.D. BARNES, Tertullian. A historical and literary study, Oxford, 1971. 

9. Cfr. E. GILSON, Introduction á l' étude de Saint Augustin, París, 1929; V. CAPANAGA, Agustin 
de Hipona: maestro de la conversión cristiana, Madrid, 1974; A. TRAPE, S. Agostino. L'uomo, il pas- 
tore, il mistico, Fossano, 1976. 
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cedonia (451). Otro papa, San Gregorio Magno" (540-604; Moralia in 
Job, Regula Pastoralis, Homilías), testimonia de nuevo, más de un 
siglo después, el creciente prestigio doctrinal de la Sede Romana. 


Tránsito intelectual entre la edad patrística y el medievo lo consti- 
tuye —3unto con Boecio” (480-526) y Casiodoro (485-580)— la obra 
de San Isidoro de Sevilla * (560-636; Etimologías, Libri tres sententia- 
rum, Liber de haeresibus, Contra Judaeos, Liber de vartis quaestiont- 
bus). Isidoro es consciente de la necesidad de una formación enciclo- 
pédica que posibilite el estudio y penetración de los textos bíblicos, y 
en este sentido encabeza en el tiempo el esfuerzo intelectual de Beda 
(673-735) y Alcuino de York (735-804). 


Podemos decir a modo de resumen que la teología en los Padres se 
hace de tal modo que la actividad de pensamiento no es separada de las 
necesidades pastorales ni de la vida espiritual. 


2. Los primeros siglos del período medieval se caracterizan por la 
búsqueda de un equilibrio entre el componente dialéctico de la ciencia 
sagrada y lo que en ella es sólo glosa de la Sagrada Escritura. Es un pro- 
greso hacia las síntesis del siglo XIII, jalonado por la presencia de hom- 
bres y obras ilustres, en el que no faltan tensiones y polémicas. 


El renacimiento cultural Carolingio, que crea el clima y los medios 
de un gran florecer teológico, proporciona a la Iglesia teólogos impor- 
tantes como Rábano Mauro (780-856), Amalario de Metz (780-850), 
Lupo Ferrieres (805- 862), Pascasio Radberto (785-860), Ratramno de 
Corbie (+870; De corpore et sanguine Domini). Juan Escoto Eriúgena * 
(+877; De Divisione Naturae) e Hincmaro de Reims ($06-882). 


Los excesos racionalizadores del método dialéctico comprometen, 
sin embargo, las teologías de Juan Escoto, y de Godescalco de Orbais 
(805-868; De praedestinatione), que se ven rechazadas por la Iglesia 
(Concilio de Quierzy, 853). Es como un primer intento especulativo 
fallido, que volverá a repetirse sin éxito en las obras de Berengario de 
Tours (1008-1088) sobre la Eucaristía, censuradas también en 1051 
(Concilio de París) y 1054 (Concilio de Tours). 


La obra teológica de San Anselmo de Cantorbery '* (1033-1109) 
supone un paso decisivo para el uso equilibrado de la razón en el estu- 


10. Cfr. Gregorio Magno e il suo tempo. Incontro di studiosi dell 'Antichitá Cristiana, Roma, 
1990, Inst. Patristicum Augustinianum, Roma, 1991. 

11. Cfr. M. LLucH, La Teología de Boecio, Pamplona, 1990; H: CHapw1ck, Boethius, Oxford, 1990. 

12. Cfr. J. PÉREZ DE URBEL, San Isidoro de Sevilla: su vida, su obra y su tiempo, Barcelona, 1940. 

13. Cfr. M. CAPPUYNS, Jean Scot Eregéne. Sa vie, son oeuvre, sa pensée, Bruxelles, 1933, 1969. 

14, Cfr. J. RIVIERE, Le dogme de la Rédemption chez Saint Anselme, Revue des Sc. Rel. 12, 1932, 
161-193; H. SANTIAGO, La libertad de Cristo según la doctrina de San Anselmo, Salmanticensis 14, 
1967, 209-215; S. VANNI ROVIGHL, Introduzione a Anselmo d'Aosta, Roma, 1987. 
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dio de la Revelación divina. Sus obras (Monologion, Proslogion, Cur 
Deus homo, De processione Spiritus Sancti, De conceptu virginali et de 
originali peccato, De casu diaboli) reflejan la nueva metodología del 
credo ut intelligam, que engloba y supera el intellectus fidei agustiniano. 


Las concepciones de Pedro Abelardo * (1079-1142), unidas al 
nacimiento de la Universidad de París, marcan la época en que la teo- 
logía se constituye en actividad científica rigurosa. La divina pagina 
ha llegado a ser ciencia. La dialéctica y método abelardianos, fiel- 
mente reflejados en las obras de su discutido creador (Sic et Non, Apo- 
logia, Historia calamitatum. Introductio in Theologiam, De unitate et 
trinitate Divina), introducen en el estudio teológico un saludable rigor 
crítico desconocido hasta entonces. Pero suponen también un rebrote 
de racionalismo que contamina y esteriliza en algunos aspectos la 
especulación de Abelardo. 


La aparición de la Sorbona supone que la nueva forma de teología 
que se instaura en Occidente viene ligada al desarrollo de las escuelas 
universitarias. La teología es enseñada en ellas junto con otras ciencias 
y artes, y emplea también procedimientos de tipo analítico y racional. 


La visión intelectual de Abelardo, depurada de su propensión 
racionalista, influye en la teología y en el derecho canónico de la Igle- 
sia. Dos discípulos de Abelardo — Pedro Lombardo y Graciano— 
serán los autores de las obras que van a dominar, cada una en su esfera, 
el mundo teológico y canónico medieval: los 4 libros de las Sentencias, 
compendio básico en la enseñanza teológica hasta el siglo XIV, y el 
Decreto, primer paso de importancia en la elaboración del Corpus Iuris 
Canonic!. 


La teología mística de San Bernardo '* (1091-1153), así como la 
labor de Hugo de San Víctor (1096-1141; De Sacramentis christianae 
fidei) y su escuela, acentúan los aspectos exegéticos de la ciencia sa- 
grada y sus funciones de edificación espiritual. 


3. Lo mejor de las diversas líneas de pensamiento religioso-teoló- 
gico reaparecerá enseguida en las síntesis del siglo XIII, especialmente 
en la obra de Tomás de Aquino (1225-1274), vinculada inicialmente a 
la actividad enciclopédica de San Alberto Magno (1205-1280; Summa 
de Creaturis, De natura boni, De fato, De sacrificio Missae, De sacra- 
mento altaris, Comentarios a la Sagrada Escritura, Sermones) y a la 
tercera recepción de la obra de Aristóteles (entre 1200 y 1270 se hacen 


15. Cfr. J. JoLIvET, La théologie d'Abelard, Paris, 1997. 
16. Cfr. E. GILSON, La théologie mystique de Saint Bernard, Paris, 1947. 
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las versiones latinas de la Metafísica, la Psicología, la Física, y la 
Etica). 

La síntesis de Santo Tomás ", elaborada gradualmente en escritos 
que testimonian su enorme actividad intelectual (Comentario a las Sen- 
tencias de Pedro Lombardo, Cuestiones disputadas, De Potentia, De 
Veritate, De malo, De spiritualibus creaturis, De anima, De Virtutibus, 
De ente et essentia, Cuestiones quodlibetales, Suma contra Gentiles, 
Suma de Teología, Comentarios a la Sagrada Escritura) ha ejercido un 
merecido y extenso influjo en el pensamiento de la Iglesia. El pensa- 
miento de Santo Tomás, cuya filosofía coadyuva de manera autónoma 
a las necesidades del sistema teológico que elabora, se caracteriza en 
líneas generales por la consideración independiente y objetiva de la rea- 
lidad creada (interés por las causas segundas en sí mismas, etc.), por la 
concepción de la teología como verdadera ciencia de los misterios divi- 
nos, y por el equilibrio logrado entre la razón y la fe. 


La teología de la Suma supone una admirable fusión entre lo que 
más tarde se llamarán aspectos positivo y especulativo de la ciencia 
sagrada. La honradez y rigor intelectuales de Santo Tomás, su sentido 
de lo real, y la percepción de las cosas divinas que estudia y expone, le 
han valido la continua recomendación por parte de la Iglesia como 
maestro en los estudios teológicos. 


Testigo y promotor de la línea teológica agustiniana es el francis- 
cano San Buenaventura '* (1221-1274), que continúa la obra de Alejan- 
dro de Hales (1185-1245; Suma Teológica). Buenaventura es el gran 
sistematizador de una teología que se distingue por la acentuación de lo 
místico; la doctrina de la iluminación como base de la epistemología; 
un relativo desinterés por el ser en sí de las cosas; una constante refe- 
rencia directa a la causalidad divina; y una concepción de la teología 
como hábito afectivo. Entre sus obras más importantes se cuentan Bre- 
viloquium, Itinerarium mentis ad Deum, Reductio artium ad theolo- 
giam y Collationes in Hexameron. 


Teólogos de línea agustiniana son, entre otros, Juan Peckhan (1215- 
1290), Rogerio Bacon (1214-1292), Roberto Kilwardby (+1279), Ral- 
mundo Lulio (1232-1316; Ars Magna), Durando de Santo Porciano 
(1270-1334), Enrique de Gante (1217-1293), Gil de Roma (1247-1316), 
y Gregorio de Rimini (+1358). 


17. Cfr. E. GILSON, El Tomismo, Pamplona, 1989; J.A. WEISHEIPL, Tomás de Aquino, Pamplona, 
1994; G. LAFONT, Estructura y Método en la Suma Teológica de Santo Tomás de Aquino, Madrid, 1964. 

18. Cfr. G. Guy, San Bonaventura. Un maestro di sapienza, Vicenza, 1972; E. GiLson, La philo- 
sophie de Saint Bonaventure, Paris 1953; J. RATZINGER, San Bonaventura: La teología della sto" 14, 
Firenze, 1991. 
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De gran significado para el siglo XIV es la obra filosófico-teológica 
del franciscano inglés Juan Duns Escoto '” (1266-1308; Comentario a 
las Sentencias, Opus Oxoniense y Reportata Parisiensia). Su teología es 
especialmente sensible al pensamiento agustiniano de la absoluta omni- 
potencia de Dios, causa infinita y libre de todas las cosas; y destaca por 
un moderado escepticismo. La obra de Escoto contiene una visión radi- 
calmente cristocéntrica de la realidad, y de los planes salvíficos divi- 
nos; y ejerció un notable influjo en la promoción teológica del dogma 
mariano. 


El siglo XIV conoce la aparición del nominalismo (especialmente 
con Guillermo de Ockham”, 1280-1349), así como importantes discu- 
siones teológicas en torno a la naturaleza y alcance del poder papal. La 
potestad jurisdiccional y doctrinal del Romano Pontífice, considerada 
en sí misma y en relación con el Concilio, es tema de un debate ecle- 
siológico que llega hasta comienzos del siglo XVI. Papalistas de acento 
diverso (Jacobo de Viterbo, +1308; Agustín Trionfo, 1243-1328; Guido 
de Perpignan, +1342; Henri Totting, +1397, etc.) y Conciliaristas de 
corte generalmente moderado (Juan de París, +1306; Pedro de Ailly, 
1350-1420; Juan Gerson, 1363-1429; Francisco de Zabarella, 1360- 
1417; Nicolás de Cusa, 1401-1464; y San Antonino de Florencia, 1389- 
1459) protagonizan una larga polémica cuyos resultados, favorables a 
la autoridad papal, desembocan en la obra de Juan de Torquemada 
(1388-1468; Summa de Ecclesia). 


Torquemada, que aplica al Papa los beneficios de la plenitudo 
potestatis en lo jurisdiccional, reconoce sin embargo al Concilio, de 
acuerdo con la tradición medieval, un papel en la dilucidación de cues- 
tiones doctrinales. Esta línea se continuará en las obras de Cayetano” 
(1468-1534). 


Junto a la especulación escolástica del Bajo Medievo, y con un 
acento de insatisfacción frente a ella, se desarrollan en los siglos XIV y 
XV una literatura y unos movimientos de devoción, que suponen un 
acercamiento no intelectual a la realidad religiosa. Juan Taulero (1300- 
1361), Juan Ruysbroeck (1293-1381) y la Imitación de Cristo, obra 
nacida en el círculo de la Devotio Moderna” (espiritualidad de los Her- 
manos de la Vida Común, fundados por Gerardo Groot, 1340-1384) 
representan de modo diverso esta corriente, que, con otras influencias 
más eruditas, aparecerá en el humanismo cristiano de Erasmo de Ro- 


19. Cfr. E. GILSON. Jean Duns Scot. Introduction a ses positions fondamentales, Paris, 1952. 

20. Cfr. R. GUELLUY, Philosophie et théologie chez G. D “Ockham, Paris-Louvain, 1947. 

21. Cfr. V. CARRO, Cayetano y la tradición teológica medieval, Ciencia Tomista 56, 1937, 231- 
242; E. GILSON, Cajetan et 1” humanisme théologique, AHDLMA 30, 1955, 113-136. 

22. Cfr. R. Post, The Modern Devotion, Leiden, 1968. 
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tterdam” (1466-1536), Tomás Moro” (1477-1535), Luis Vives” (1492- 
1540). 


4. La época del Renacimiento supone para las ciencias sagradas la 
instauración de una metodología teológica, caracterizada por una vuelta 
a las fuentes cristianas y un cultivo de las lenguas clásicas. Por encima 
de la especulación racionalizadora, se desea ahora, por medio de textos 
escriturísticos más depurados, llegar más cerca de la verdadera philo- 
sophia Christi. 


Este programa de pietas litterata tiene como pioneros la gran obra 
de crítica textual realizada en la Universidad de Alcalá con la Biblia 
Políglota Complutense (en 1514 se publica el primer volumen), y la 
actividad traductora y exegética de Erasmo (su versión del Nuevo Tes- 
tamento data de 1516). 


La Escuela de Salamanca, penetrada de humanismo y vinculada a 
la tradición teológica tomista, realiza logros señalados en la renovación 
de la Escolástica. Entre sus teólogos más ilustres figuran Francisco de 
Vitoria (1492-1546), Melchor Cano * (1505-1560; De Locis Theologi- 
cis), Bartolomé de Carranza (1503-1576), Domingo de Soto (1494- 
1560), Mancio de Corpore Christi” (+1576), Domingo Báñez (1528- 
1604), etc. Los escritos de estos autores, al igual que los de sus con- 
temporáneos en el resto de Europa, contienen aspectos polémicos res- 
pecto a los escritores protestantes. Pero no faltó en ellos un cierto 
propósito de diálogo. 

La literatura de controversia teológica, centrada en temas de Tradi- 
ción y eclesiología, acaba sin embargo por imponerse, y caracteriza el 
período. Buena muestra de ello la constituye el clásico tratado de San 
Roberto Belarmino * (1542-1621; Controversiae generales), de gran 
significación en la teología católica postridentina. 


Los siglos XVII y XVIII son en la teología de la Iglesia un período 
de calma, que es signo, en algunos aspectos, de decadencia. Pero a la 


23. Cfr. A. CORNELIS, Erasmus: his life, works, and influence, Toronto, 1995; M. BATAILLON, 
Erasmo y España, México-Buenos Aires, 2.* ed., 1966, 

24. Cfr. A. PrevosT, Tomás Moro, 1477-1535, y la crisis del pensamiento europeo, Madrid, 1972; 
A. VÁZQUEZ DE PRADA, Sir Tomás Moro, Madrid, 1975; J. MORALES, La formación teológica e inte- 
lectual de Tomás Moro, Scripta Theologica 6, 1974, 439-489, 

25. Cfr. P. GRAF, Luis Vives como apologeta, Madrid, 1943; F. URMENETA, El pensamiento teoló- 
gico de Luis Vives, Revista Esp. de Teología 11, 1951, 297-310. 

26. Cfr. J. BELDA, «Magisterium Ecclesiae» y «sensus fidelium» según Melchor Cano, Pamplona 
1978; F. CASADO, En torno a la génesis del «De Locis theologicis» de M. Cano, Revista Esp. de Teo- 
logía 32, 1972, 55-81. 

27. Cfr. A. SARMIENTO, La Eclesiología de Mancio, Pamplona, 1976. 

28. Cfr. J. DE LA SERVIERE, La théologie de Bellarmin, Paris, 1909; J. BRODRICK, Robert Bellar- 
mine, saint and scholar, London, 1961. 
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vez se producen hechos que, llevados a cabo en un progreso silencioso, 
se revelaran importantes. Podemos mencionar entre ellos el cultivo de la 
teología espiritual y mística (San Francisco de Sales, 1567-1622; Car- 
denal Pedro de Berulle, 1575-1629; F. De Salignac Fénelon, 1651- 
1715); la promoción del estudio crítico de la hagiografía (Juan Bollando, 
1696-1665); la elaboración sistemática de la teología moral (Salmanti- 
censes, 1631-1704; Charles R. Billuart, 1685-1757; San Alfonso María 
de Ligorio”, 1696-1787); y la preocupación por las fuentes cristianas 
(Jean Mabillon, 1632-1707; Edmond Marténe, 1654-1739; Giovanni 
Mansi, 1692-1769). 


En el campo de la teología dogmática destacan los franceses Dio- 
nisio Petavio (1583-1652), Luis de Thomassin (1619-1695), Jacques B. 
Bossuet (1627-1704), así como los dos jesuitas autores de la Theologia 
Wirceburgensis (14 volúmenes, 1766-1771). 


5. A comienzos del siglo XIX, la teología católica se ve necesitada 
de una cierta renovación, que supere el empobrecimiento y rutina de la 
investigación y docencia teológicas que se practican. Este esfuerzo 
renovador —obra en gran parte de teólogos de habla alemana— crista- 
lizará en intentos diversos, realizados con variable éxito y desde presu- 
puestos histórico-filosóficos muy distintos. El siglo XIX será para la 
Iglesia un período de gran conmoción espiritual. Va a ser una época de 
ensayos, que unas veces desembocarán en doctrinas heterodoxas, y 
otras aportarán elementos para una nueva síntesis del pensamiento 
católico. 


La escuela católica de Tubinga, que cubre con su estudio todos los 
aspectos del saber teológico, es un instrumento decisivo en la renova- 
ción perseguida. Johann B. Hirscher (1788-1865; Christliche Moral), J. 
Sebastián von Drey (1777-1853; Introducción a la Teología, Apologé- 
tica), Franz A. Staudenmaier (1800-1856; Dogmática), Johann von 
Kuhn (1806-1887), y sobre todo Johann Adam Móhler * (1796-1838; 
La unidad de la Iglesia, Simbólica) se cuentan entre sus más destaca- 
dos representantes. Móhler basa sus escritos en un sólido estudio de la 
Patrística, pone de relieve el carácter intrínsecamente unitario e histó- 
rico de la doctrina cristiana, se esfuerza en mostrar la importancia de lo 
pneumático para describir adecuadamente las realidades sagradas, y es 
pionero de la reflexión dogmática —no sólo polémica y apologética— 
sobre el misterio de la Iglesia. 


29. Cfr. Té. ReY-MERMET, El santo del siglo de las luces, Alfonso de Liguori, Madnd, 1985, 

30. Cfr. JR. GEISELMANN, Die theologische Anthropologie J.A. Móhlers, Freiburg, 1955; H. TRIS- 
TRAM, Móhler et J.H. Newman, Revue des Sciences Phil. et Theol. 23, 1938, 184-204: P, RODRÍGUEZ, 
“La Unidad de la Iglesia” en la teología de J.A. Móhler, Scripta Theologica 28, 1996, 809-826. 
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El siglo XIX presencia también intentos fallidos de construir la teo- 
logía cristiana con ayuda de la filosofía. moderna (idealismo, etc.) Es el 
caso de Anton Giinther (1783-1863), y en parte del historiador Ignacio 
Dóllinger (1799-1890). Es también el caso del modernismo, cuyos fau- 
tores (Alfredo Loisy, 1857-1940; George Tyrrell, 1861-1909; P. Labert- 
honniere, 1860-1932, etc.) buscan un replanteamiento experimental de 
la noción de Revelación y de las vías para acceder a ella. El moder- 
nismo se desencadena cuando la presencia de una ciencia filosófica e 
histórica modernas parece someter a revisión muchas afirmaciones tra- 
dicionales sobre las realidades cristianas y el modo de entenderlas. 


Pero la visión modernista de la fe, el dogma, y la teología (repu- 
diada en la Encíclica Pascendi, por San Pío X, 8.1X.1907) no podía ser 
-—por su epistemología y su ruptura con la Tradición— la respuesta de 
la Iglesia a la necesidad de renovación. Las voces de esa respuesta se 
dejaban oír desde algún tiempo atrás en la obra de John H. Newman” 
(1801-1890), converso del anglicanismo en 1845, y también en la teo- 
logía de M.J. Scheeben ? (1835-1892; Dogmática, Los misterios del 
Cristianismo). 


Los numerosos escritos de Newman, creado Cardenal en 1879, 
ponen de relieve, entre otras cosas, su sentido histórico, que une la 
inducción al procedimiento deductivo; y el tono espiritual de su espe- 
culación. Newman contribuyó eficazmente a renovar la teología de la 
fe, y sentó las bases para explicar el desarrollo dogmático, así como la 
doctrina sobre el sentido popular de la fe. Entre sus obras más impor- 
tantes se cuentan: Apología pro vita sua, Ensayo sobre el desarrollo de 
la doctrina cristiana, Gramática del asentimiento religioso, Los arria- 
nos en el siglo IV. Conferencias sobre la Justificación, Ensayo sobre lOs 
Milagros, Via Media, Sermones, etc. 


No es aventurado decir que la teología de Newman se cuenta entre 
las causas que han influido en el Concilio Vaticano Il (1962-1965). 


Muy importante en la afirmación de la autoridad de la fe y de la 
Iglesia, frente al racionalismo, escepticismo, y espíritu revolucionario, 
será la teología del Colegio romano, que coadyuva de cerca a la activi- 
dad restauradora del Concilio Vaticano 1 (1869). La obra de Giovanni 
Perrone (1794-1876; Praelectiones theologicae), Joseph Kleutgen 
(1811-1893; Theologie der Vorzeit) y, sobre todo, Johann B. Franzelin 


31. Cfr. M. NEDONCELLE, La philosophie religieuse de J.H. Newman, Strasbourg, 1946; J.H. Wal- 
GRAVE, Newman, le Developpement du Dogme, Tournai-Paris, 1957; J. MORALES, Newman 1801-18%, 
Madrid, 1990; íd. Religión, hombre, historia: Estudios newmanianos, Pamplona, 1989. 

32. Cfr. C. VoLLERT, Matthias J. Scheeben and the revival of Theology, Theological Studies 6, 
1945, 453-488; VV.AA., M.J. Scheeben teologo cattolico, Studi Tomistici 33, C. Vaticano, 1988. 
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(1816-1886) vigoriza la escolástica, y provee a la teología católica de 
una filosofía cristiana, de acuerdo con los principios de la Encíclica 
Aeterni Patris* (León XII, 1579). El pensamiento del Cardenal Mer- 
cier (1851-1926) será también expresión de esta línea renovadora. 


6. En la primera parte del siglo XX se produce en efecto una impor- 
tante renovación en la tradición tomista, que alcanza gran repercución 
en la teología. Los autores de esta corriente desean desarrollar las pro- 
puestas de la Encíclica Aeterni Patris, aunque cada uno lo hace según 
su propio talante intelectual. 


Hay entre ellos seguidores de un tomismo riguroso, como los 
dominicos Santiago Ramírez (1891-1967; De hominis beatitudine, De 
analogía) y Antonin Sertillanges (1863-1948; Las fuentes de la creen- 
cia en Dios, La Iglesia, El cristianismo y las filosofías, La vida intelec- 
tual), más abierto que el primero a una preocupación humanista y de 
diálogo con el pensamiento moderno. 


Autor muy importante de esta corriente es el filosofo francés Jac- 
ques Maritain (1882-1973; Los grados del saber, Humanismo integral, 
Tres reformadores, Arte y escolástica, Filosofía moral). El tomismo de 
Maritain deriva directamente de Tomás de Aquino pero lo hace con el 
apoyo de los comentarios de Cayetano y Juan de Santo Tomás. Su pen- 
samiento no permanece, sin embargo, en un plano meramente especu- 
lativo, y trata de dar respuesta a cuestiones relacionadas con la cultura 
y la misión temporal del cristiano. 


Etienne Gilson (1884-1978; El tomismo, La filosofía de San Bue- 
naventura, El espíritu de la filosofía medieval, Dante y la filosofía, 
Juan Duns Escoto, El filósofo y la teología, El ser y la esencia) ha rea- 
lizado una gran Obra intetelectual como historiador de la filosofía y 
como pensador fiel a las ideas rectoras de Santo Tomás. 


El dominico francés Reginald Garrigou-Lagrange (1877-1964; El 
sentido común, Dios, su existencia y su naturaleza, De Revelatione, La 
síntesis tomista, Las tres edades de la vida interior) es uno de los repre- 
sentantes más caracterizados de un tomismo clásico, que se fortalece en 
la Iglesia durante los primeros decenios del siglo XX, a continuación de 
la crisis modernista. Garrigou es un decidido defensor del tomismo 
como única forma científica de la teología. 


7. Fundada en 1904, la escuela dominicana de Le Saulchoir, cer- 
cana a París, se convirtió desde los años treinta en un importante cen- 


33. Cfr. P. RODRÍGUEZ (fed.), Fe, Razón y Teología. En el I Centenario de la Encíclica Aeterni 
Patris, Pamplona, 1979. 
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tro de impulso teológico. Los teólogos de esta escuela iniciaron pronto 
una renovación, caracterizada principalmente por el estudio de la tradi- 
ción cristiana en perspectiva histórica, la consideración del misterio de 
la Iglesia como indisolublemente unido a los misterios de Jesucristo y 
del Espíritu Santo, y el interés ecuménico. Los franceses Ambrose Gar- 
deil (1859-1931; El dato revelado y la teología), Dominique Chenu 
(1895-1990; La teología como ciencia en el siglo XII, Introducción al 
estudio de Santo Tomás de Aquino, La fe en la inteligencia, El Evange- 
lio en el tiempo) e Yves Congar”* (1904-1995; Cristianos desunidos, 
Falsas y verdaderas reformas en la Iglesia, Jalones para una teología 
del laicado, La Tradición y las tradiciones, La eclesiología en la edad 
media, Santa Iglesia, El Espíritu Santo) son los representantes más des- 
tacados de esta escuela teológica. 


Ambrose Gardeil fue el primer regente de Le Saulchoir, y prestó 
gran atención a cuestiones metodológicas, relacionadas sobre todo con 
la unidad entre teología positiva y especulativa. 


La obra de Dominique Chenu se centra en el análisis del régimen y 
naturaleza cientificos de la teología, la actualización del pensamiento de 
Santo Tomás, y las relaciones del Evangelio y la Iglesia con las grandes 
cuestiones culturales y sociales del mundo contemporáneo. Puede de- 
cirse que el pensamiento de Chenu sufre una evolución que le conduce 
desde un tratamiento armónico y renovador de los temas que aborda, 
hacia unas propuestas que parecen acusar la influencia de una visión his- 
tórica discutible. 


Creado Cardenal por Juan Pablo Il en 1994, Yves Congar es uno de 
los teólogos más importantes del siglo XX. Su obra es principalmente 
eclesiológica. La Iglesia es en Congar como un gran centro del que pro- 
ceden y hacia el que convergen los numerosos temas teológicos en los 
que se ocupó. Congar ha contribuido eficazmente a que la concepción 
de la Iglesia como misterio y comunión se establezca sólidamente en la 
teología católica, y en este sentido ha influido de modo señalado en el 
Concilio Vaticano II. Puede ser también considerado teólogo de la Tra- 
dición, cuya noción ha ayudado a profundizar. 


La teología de Congar es inseparable de la Pneumatología, qué 
siempre estuvo presente en su horizonte, pero que fue creciendo en 
amplitud e influjo a lo largo de los años. Congar ha sido un gran pro- 
motor del ecumenismo, tanto a nivel teórico —en sus esfuerzos pol 


34. Cfr. A. NichoLs, Yves Congar, London, 1989 (trad. italiana, Cinisello Balsamo, 1991); J. 
Bosch, Á la escucha del Cardenal Congar, Madrid, 1994; R. PELLITERO, La teología del laicado en la 
obra de Yves Congar, Pamplona, 1996. 
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comprender el hecho protestante—, como a nivel práctico de iniciativas 
en pro de la unidad de los cristianos. 


La segunda fuente de impulso teológico en Francia, radica en el 
Instituto Católico de Lyon y en el Centro de estudios de la Compañía 
de Jesús situado en la cercana Fourviére. Ambas instituciones formaban 
de hecho una unidad, y a ellas se asocian, entre otros, los nombres de 
Henmnn de Lubac* (1896-1991; Catolicismo, El drama del humanismo 
ateo, Corpus Mysticum, Meditación sobre la Iglesia, Aspectos del 
budismo, Exégesis medieval, El misterio del sobrenatural, Memoria 
sobre la ocasión de mis escritos) y Jean Daniélou (1905-1974; Plato- 
nismo y teología mística, Ensayo sobre el misterio de la historia, Dios 
en nosotros, Teología del Judeocristianismo, Mensaje evangélico y cul- 
tura helenística, La Trinidad y el misterio de la existencia, La oración 
problema político, Memorias). Ambos teólogos fundaron en 1941 la 
colección de fuentes patrísticas Sources Chrétiennes. 


Henri de Lubac, creado Cardenal en 1983, fue hombre de gran cul- 
tura y agudeza de pensamiento. Su extensa Obra teológica abarca el 
estudio de los Padres de la Iglesia, la teología y exégesis medievales, y 
numerosos temas monográficos relacionados con cuestiones y autores 
modernos. Á pesar de la variedad de asuntos en que se ocupa, la obra 
de De Lubac presenta una notable unidad, que se construye sobre una 
visión armónica de la fe cristiana y del misterio del hombre. Muchos 
piensan que Catolicismo (1938), su primer libro, es como un ensayo 
programático de casi todos sus estudios posteriores. Algunas de sus 
obras —especialmente Sobrenatural (1946)— suscitaron vivas discu- 
siones, pero el conjunto de su pensamiento representa una seria y dura- 
dera contribución a la teología de la Iglesia. 


Jean Daniélou *, creado Cardenal por Pablo VI en 1969, cultivó 
intensamente la Patrística, así como la espiritualidad y la teología de la 
historia. Es también uno de los iniciadores de la moderna teología de 
las religiones no cristianas. 


8. En la teología alemana de los primeros decenios del siglo XX 
destacan principalmente Karl Adam (1876-1966; La esencia del catoli- 
cismo, Jesucristo, El Cristo de nuestra fe), que desarrolla una intere- 
sante obra cristológica, y escribe la primera vida de Jesús con especial 
atención a los aspectos psicológicos y humanos: Jesucristo, 1933, in- 
tenta ser una respuesta a las biografías racionalistas de Jesús escritas 


35. Cfr. A. Russo, Henri de Lubac, Cinisello Balsamo, Milano, 1994; J. L. ILLANEs, La teología 
como saber de totalidad. En torno al proyecto teológico de H. de Lubac, Revista Esp. de Teología 48, 
1938, 149-192, 

36. Cfr. Y. RAGUIN (ed.), Jean Daniélou (1929-1974), Paris, 1975. 
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por Strauss, Renan, etc.; Erich Przywara (1889-1972; Analogia entis), 
que se mueve en el terreno de una teología fundamental elaborada con 
gran acento especulativo, y es uno de los introductores del pensamiento 
de Newman en el continente europeo; el benedictino Odo Casel (1886- 
1948; El misterio del culto cristiano, El misterio de la cruz), que busca 
la conexión teológica y sacramental entre las ideas de culto a Dios y 
santificación de los hombres; y Michael Schmaus (1897-1993; Teolo- 
gía dogmática), que es autor de uno de los manuales teológicos más 
difundidos antes del Concilio Vaticano IL 


Mención particular merece Romano Guardini ” (1885-1968; La 
esencia del cristianismo, El espíritu de la liturgia, Religión y Revela- 
ción, El Señor, Mundo y persona, Libertad, gracia y destino, El ocaso 
de la edad moderna, El universo religioso de Dostoyevsk1), que es uno 
de los escritores cristianos más señalados del siglo XX. La obra de 
Guardini se extiene a múltiples campos de la religion y de la teología y 
está inspirada por una visión de totalidad y de unidad. Representa el 
intento de abarcar las realidades y la existencia cristiana en toda su 
riqueza y complejidad. «Es tiempo de pensar en el todo a partir del 
todo». Guardini trata de superar lo que considera escisiones de la con- 
ciencia cristiana por influencias negativas de la modernidad (fe-mundo, 
intelecto-sensibilidad, doctrina-vida, dogma-liturgia, etc). 

En el área teológica de habla española gozaron de gran difusión las 
monografías mariológicas del jesuita José A. de Aldama (1903-1980; 
María en la Patrística de los siglos 1 y H, Virgo Mater) y los manuales 
dogmáticos de los también jesuitas Joaquín Salaverri (1892-1979) y 
Miguel Nicolau (1905-1986), autores, junto con otros profesores de la 
Compañía de Jesús, de la Sacrae Theologiae Summa, publicada a par- 
tir de 1954. 


9. Casi toda la teología protestante del siglo XX significa en gran 
medida una reacción —positiva o contraria— a las opiniones de Frie- 
drich Schleiermacher (1768-1834; Discursos sobre la religión, La fe 
cristiana, Monólogos, Hermenéutica), que es el teólogo reformado más 
influyente del siglo XIX. 


Hondamente influida por Kant y los idealistas alemanes, la teolo- 
gía de Schleiermacher concede gran importancia a la experiencia rell- 
glosa que considera elemento constitutivo de la doctrina cristiana, por 
encima de la Escritura y de la Iglesia. La Biblia y la ortodoxia doctr1- 
nal, tal como las entiende e interpreta el protestantismo clásico, dejan 


37. Cfr. H: ENGELMANN, Introduzione a Romano Guardini, Brescia, 1968; A. LÓPEZ QUINTÁS, 
Romano Guardini y la dialéctica de lo viviente, Madrid, 1966. 
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paso a la vivencia subjetiva del creyente, cuya conciencia religiosa- 
mente creativa determina los contenidos dogmáticos. 


La teología del calvinista suizo Karl Barth * (1886-1968; Comen- 
tario a la Epístola a los Romanos, Dogmática eclesial, Fides quaerens 
intellectum, Introducción a la teología evangélica) supone una reacción 
contra el subjetivismo religioso de Schleiermacher. Es una teología 
construida sobre la asidua lectura de la Biblia y de autores como Lutero, 
Kant y Kierkegaard. Barth reivindica la trascendencia y lejanía divinas, 
restaura la importancia de la Escritura en la vida y la teología protes- 
tantes, y acentúa el papel de la fe, que no hace depender de premisas 
racionales o históricas. 


La propuesta teológica barthiana ha enriquecido al protestantismo 
con un mayor sentido del misterio de Dios, y ha procurado librarlo de 
planteamientos religiosos excesivamente subjetivos. Ha recortado al 
mismo tiempo la capacidad de la razón humana para conocer a Dios y 
rechazado la analogia entis, y con ella la posibilidad de una teología 
natural. 


Otros autores protestantes que comparten algunas ideas de Karl 
Barth son Emil Brunner (1889-1966; Revelación y razón, Dogmática), 
y Friedrich Gogarten (1887-1967; La secularización como problema 
teológico). 

Una teología de signo muy diferente a la de Barth es la elaborada 
por el luterano Rudolf Bultmann ” (1884-1976; Historia de la tradición 
sinóptica, Nuevo Testamento y mitología, Teología del Nuevo Testa- 
mento, El Evangelio de San Juan, Historia y Escatología, Creer y com- 
prender). 

Bultmann es heredero de la crítica bíblica racionalista desarrollada 
en campo protestante a lo largo del siglo XIX, y seguidor en teología de 
la filosofia existencial de Martín Heidegger (1889-1976). Exégesis y 
filosofia se ponen en el sistema bultmaniano al servicio de una construc- 
ción teológica que disuelve la figura histórica de Jesús, interpreta la reve- 
lación como un fenómeno individual de autocomprensión del hombre, y 
reduce el mensaje evangélico a una llamada existencial a la conversión, 
ante la llegada (inminente para cada uno) del reino anunciado por Jesús. 


Seguidores con reservas de Bultmann (ninguno de ellos acepta 
todas las tesis de su teología subjetivista y ahistórica) son los alemanes 
Ernst Fuchs (1903-1983), Gerhard Ebeling (1912) y Ernst Kásemann 
(1906). 


38. Cfr. H. BOUILLARD, Karl Barth, Paris, 1957; H. U. von BALTHASAR, La teología di Karl Barth, 
Milano, 1985; G.M. PIZZUTI, Karl Barth e la teología cattolica, Asprenas 33, 1986, 37-52. 
39. Cfr. R. MarLÉ, Bultmann y la fe cristiana, Madrid, 1968. 
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37. Cfr. H: ENGELMANN, Introduzione a Romano Guardini, Brescia, 1968: A. LÓPEZ QUINTÁS, 
Romano Guardini y la dialéctica de lo viviente, Madrid, 1966. 
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38. Cfr. H. BOUILLARD, Karl Barth, Paris, 1957; H, U. vVON BALTHASAR, La teología di Karl Barth, 
Milano, 1985; G.M. PizzuTI, Karl Barth e la teología cattolica, Asprenas 33, 1986, 37-52. 
39. Cfr. R. MarLÉ, Bultmann y la fe cristiana, Madrid, 1968. 
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El suizo Oscar Cullmann (1902; Las primeras confesiones de fe 
cristiana, Cristo y el tiempo, Cristología del Nuevo Testamento, La Sal- 
vación como historia) concede gran importancia al tiempo y a la histo- 
ria para la correcta interpretación del mensaje de salvación cristiano, y 
ha sido por estos motivos un crítico decidido de las concepciones bult- 
manianas. 


Norteamericano de origen alemán, Paul Tillich* (1886-1965; Teo- 
logía sistemática, La era protestante, Dinámica de la fe, El coraje de 
existir, Teología de la cultura, El futuro de la religión) ocupa un lugar 
destacado en el pensamiento filosofico-teológico protestante del siglo 
XX. Son muchos los que piensan que Tillich no es propiamente un teó- 
logo. Su construcción intelectual no arranca de la Sagrada Escritura ni 
de la Tradición eclesial, sino de los interrogantes de la existencia huma- 
na. En ella la filosofía se convierte en domina y el credo es subordinado 
al intelligo. 


Tillich ha cultivado con nervio especulativo lo que considera aspec- 
tos religioso-filosóficos de los misterios cristianos, que suele reducir a 
símbolos. Ha estudiado las relaciones de religión y cultura, con la inten- 
ción de proponer una visión religiosa de la existencia en un mundo secu- 
larizado. Ha investigado asimismo la posible complementariedad entre 
lo que denomina «principio protestante» y «sustancia católica». 


La obra de Tillich abunda en sugerencias, análisis, e ideas intere- 
santes. Pero su contribución a los grandes temas de la teología cristiana 
resulta escasa. Entre otras cosas, porque el Dios del que habla no es 
tanto el Dios de la Biblia como una idea filosófica; y porque su sistema 
recuerda a interpretaciones gnósticas del mundo, entendido como caída 
del ser. 


10. La teología protestante reciente tiene sus representantes más 
conocidos en Jiirgend Moltmann (1926; Teología de la esperanza, El 
Dios crucificado, Dios en la creación, El camino de Jesucristo), Wolf- 
hart Pannenberg (1928; Teoría de la ciencia y teología, Cuestiones fun- 
damentales de teología sistemática, Antropología en perspectiva teoló- 
gica, La Revelación como historia, Teología sistemática) y Eberhard 
Jingel (1934; Dios como misterio del mundo). 

J. Moltmann parte de la idea de que la esperanza debe desempeñar 
en teología un papel no menos importante que la fe y la caridad, y 
afirma que aquélla es la virtud más estimulante de la vida creyente. En 
esta perspectiva la revelación es entendida sobre todo como anticipa- 


40. Cfr. J.L. ILLANES, La teología sistemática de Paul Tillich, Scripta Theologica 6, 1974, 711- 
754. 
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ción y promesa. La teología recibe así una orientación fundamental- 
mente escatológica. ( 


Esta construcción inicial se complementa más tarde con una teolo- 
gía de la cruz en sentido luterano, es decir, el Cristo crucificado se hace 
criterio de toda la teología cristiana. Influido por la interpretación hege- 
liana de la Trinidad y de la historia, Moltmann ofrece una visión dia- 
léctica de la cruz y de la Resurrección de Jesús. 


La teología de Moltmann ha atraído simpatías y captado el tono 
teológico del tiempo. Se le reprocha una patente tendencia sincrética, 
un tono falsamente optimista, y una cierta deconstrucción de la fe cris- 
tiana, cuyas nociones clásicas alteran su sentido para significar ideas 
que en ocasiones se acercan a lo mítico. 


W. Pannenberg* es tal vez el teólogo protestante en ejercicio más 
influyente. Su teología no es una «teología de la palabra» en el sentido 
en que lo son las de K. Barth y R. Bultmann. Pannenberg parte de la 
idea de que la automanifestación de Dios en la Revelación no ocurre 
directamente mediante locuciones divinas, sino a través de aconteci- 
mientos históricos. La palabra se subordina a los eventos de la historia. 
Consciente de que su posición manifiesta alguna dependencia de enfo- 
ques idealistas, Pannenberg ha tratado de matizarla con la idea de que 
sólo desde la consumación escatológica final se desvela el sentido de la 
historia. Pero algunos interrogantes teológicos continúan sin una res- 
puesta del todo satisfactoria. 


E. Júngel puede ser considerado neobarthiano, preocupado, a dife- 
rencia de Barth, por el diálogo intelectual con la cultura moderna y la 
increencia. 


11. La teología Ortodoxa* que se desarrolla a lo largo del siglo XX 
tiene sus centros más representativos en Grecia, Francia, Rumanía, y 
Estados Unidos. 


La teología elaborada en Grecia ha tenido y mantiene centros 
importantes en Atenas y Tesalónica, en donde destacan las figuras de 
Panagiotis Trembelas y Christos Yannaras, respectivamente. 


Panagiotis Trembelas (1886-1977) es autor de una gran obra de sín- 
tesis, titulada Dogmática de la Iglesia Ortodoxa Católica (publicada en 
griego, Atenas, 1959-1961, y traducida al francés en 1966-1968, Cheve- 
togne-Bruges). Se trata de un compendio realizado con amplia base 
patrística y una sistemática parecida a la del escolasticismo occidental. 


41. Cfr. G.L. Brema, La teología di Pannenberg, Casale Monferrato, 1993. 
42. Cfr, A. NICHOLs, Light from the East: authors and themes in Orthodox theology, London, 
1995, 
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Christos Yannaras (1935), cuyo libro más importante es La liber- 
tad de la moralidad (Atenas, 1970), busca un equilibrio entre las cons- 
tantes clásicas del pensamiento ortodoxo y algunas proyecciones socia- 
les, políticas y culturales de la teología latina. Tanto Trembelas como 
Yannaras están convencidos de que la Ortodoxia representa la verdad 
cristiana, y que la teología occidental se encuentra desviada en múlti- 
ples aspectos. 


La teología cultivada en Francia por los ortodoxos obedece, de un 
lado, al renacimiento de la Iglesia rusa en los años anteriores a la revo- 
lución bolchevique, y, de otro, a la emigración masiva de pensadores 
y fieles ortodoxos, que se trasladan a París. En 1926 fue fundado el 
Instituto de San Sergio, dedicado a la investigación teológica y a la 
formación de sacerdotes. Este Instituto ha sido el centro de teología 
Ortodoxa más sobresaliente durante el siglo que ahora termina. La teo- 
logía de San Sergio ha acentuado la dimensión litúrgica y mística de la 
Ortodoxia. Ha permanecido abierta a las corrientes protestantes, angli- 
canas y católicas dominantes. Y ha adoptado un tono decididamente 
especulativo. 


Las figuras más destacadas de San Sergio han sido Sergei Bulgakov 
(1871-1944) y Georges Florovsky (1893-1986). El primero aglutinó su 
producción teológica en torno a la noción de Sofía, como Sabiduría de 
Dios que rige la historia y lleva el mundo hacia su consumación. 


G. Florovsky*, más atento a la Tradición que Bulgakoyv, ha encar- 
nado en alta medida el espíritu teológico de la Ortodoxia moderna. Su 
gran capacidad para recrear el pensamiento de los Padres orientales le 
convierte en un especulativo que se inspira directamente en las fuentes 
cristianas. Después de la segunda guerra mundial, Florovsky abandonó 
San Sergio para ser profesor en Harvard y Princeton. 


La escuela teológica rumana fue la única importante que consiguió 
sobrevivir bajo un régimen comunista. Su autor más destacado es Dimi- 
tru Staniloae (1903-1993; Dogmática Ortodoxa), cuya teología reúne el 
dogma con la espiritualidad, acentúa la apertura de la Iglesia al mundo, 
y manifiesta una fuerte tendencia ecuménica. 


La actividad teológica Ortodoxa en Estados Unidos se concentra en 
el Seminario de San Vladimiro (Nueva York), y se asocia principal- 
mente a los nombres del dogmático e historiador de la Iglesia John 
Meyendorff (1918-1992), y del liturgista y sacramentario Alexander 
Schememann (1921-1983). 


43. Cfr. A. BLANE, Georges Florovsky: Russian intellectual and Orthodox churchman, Crestwood 
(Nueva York), 1993. 
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Otros teólogos Ortodoxos, no adscritos a ninguna escuela, son Vla- 
dimir Lossky (1903-1958; La teología mística de la Iglesia de Oriente), 
Pavel Evdokimov (1900-1970; Cristo en el pensamiento ruso, El Espí- 
ritu Santo en la tradición Ortodoxa), y Olivier Clément (1921; La [gle- 
sia Ortodoxa, Sobre el hombre). 


12. La teología católica de los años inmediatamente posteriores al 
Concilio Vaticano II (1962-1965), es desarrollada por autores que ha- 
bían comenzado su actividad antes del Concilio pero que consolidan y 
amplían su contribución teológica durante los decenios que siguen al 
hecho conciliar. 


Sin pretensión de exhaustividad pueden mencionarse los nombres 
de Karl Rahner, Hans Urs von Balthasar, Louis Bouyer, Leo Scheffczyk, 
Giuseppe Colombo, Joseph Ratzinger y Walter Kasper. 


Karl Rahner * (1904-1984; Espíritu en el mundo, Oyente de la 
Palabra, Escritos de teología, Curso fundamental sobre la fe) es uno de 
los propugnadores del llamado giro antropológico en teología, que 
deriva de las propuestas contenidas en su antropología trascendental. 
Rahner trata de establecer a partir del hombre las condiciones supremas 
del conocimiento y del ser, y despliega todo lo que, a su juicio, constl- 
tuye formalmente el espíritu humano y es condición de posibilidad de 
la experiencia en general, y de la experiencia religiosa en particular. 


Sobre estas premisas, Rahner refiere las proposiciones de fe a las 
estructuras del espíritu humano; y lo que llama precomprensión tras- 
cendental se hace instrumento de interpretación de la Palabra de Dios y 
de la autodonación de la gracia divina a los hombres. Esta donación 
alcanza su realización máxima en la Encarnación del Verbo. El sujeto 
humano aparece así como finalizado hacia el encuentro personal con 
Dios, y la Encarnación representa la culminación de la idea misma de 
humanidad. 


La idea rahneriana del hombre como existencial sobrenatural ha 
originado críticas en diversos sectores teológicos. La tendencia implí- 
cita a disolver lo histórico en lo trascendental, y a desdibujar aspectos 
básicos del compromiso temporal cristiano presenta dependencias hei- 
deggerianas que oscurecen el planteamiento teológico. 


Hans Urs von Balthasar* (1905-1988; Liturgia cósmica, Teología 
de la historia, Sólo el amor es digno de fe, Estados cristianos de vida, 


44. Cfr. H. VORGRIMLER, Vida y obra de K. Rahner, Madrid, 1965; B. MONDIN, Rahner, Diziona- 
rio del teologí, Bologna, 1992, 475-489, 

45. Cfr. R. FisICHELLA, H.U. von Balthasar, Roma, 1981; G. MARCHES1, La Cristología di H.U, 
von Balthasar, Roma, 1977. 
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Ensayos teológicos, Gloria: una estética teológica) es autor de una 
extensa obra, presidida por la intención metodológica de vincular estre- 
chamente teología y espiritualidad. Con excepción de la exégesis 
bíblica, Von Balthasar ha cultivado prácticamente todos los campos del 
saber teológico. 


Sus escritos proponen la consideración de los misterios bajo su 
aspecto de belleza. La epifanía del Ser divino que se revela permite, a 
su juicio, diseñar una estética, que subraya la Gloria divina. Sigue 
luego una dramática teológica, que aborda el hecho de que Dios ha 
entrado, a través del Hijo, en una alianza definitiva con los hombres. El 
diseño se completa con una teo-lógica, que analiza cómo Dios puede 
hacerse entender por el hombre, y cómo una Palabra infinita puede 
expresarse de modo finito sin perder nada de su sentido. Von Balthasar 
trata aquí de las dos naturalezas de Jesucristo y de las cuestiones relati- 
vas al Espíritu Santo. 


Louis Bouyer (1913; Vida y liturgia, El misterio Pascual, La espi- 
ritualidad del Nuevo Testamento y de los Padres, El Padre invisible, El 
Hijo eterno, El Consolador), pertenece al Oratorio de Francia y ha ela- 
borado una teología impregnada de sentido litúrgico. Excelente cono- 
cedor de la Patrística, ha contribuido eficazmente a la renovación en el 
uso de las fuentes teológicas. 


Leo Scheffezyk (1920; Historia de los Dogmas: Creación y Provi- 
dencia, El mundo como creación de Dios, Dogmática católica, La teo- 
logía y las ciencias, El ministerio de Pedro) fue sucesor de Michael 
Schmaus en la cátedra de Dogmática de la Universidad de Munich. Ha 
compuesto recientemente un tratado completo de dogma. 


Giuseppe Colombo (1923; La razón teológica, La tarea de la teo- 
logía, La teología italiana hoy) se ha ocupado especialmente de cues- 
tiones metodológicas y de introducción a la teología. Ha desempeñado 
su docencia en la Facultad de Teología del Norte de Italia, con sede en 
Milán. 

Joseph Ratzinger (1927; Introducción al Cristianismo, El nuevo 
Pueblo de Dios, Escatología, Dogma y predicación, Iglesia, ecumenismo 
y política, Naturaleza y cometido de la teología) ocupa desde 1982 el 
cargo de Prefecto de la Congregación para la Doctrina de la Fe. Fue pro- 
fesor en Bonn, Múnster y Tubinga. Su obra teológica busca exponer la 
naturaleza razonable de la fe cristiana, así como la tendencia esencial de 
ésta a impregnar la existencia del hombre y la realidad social*. 


46. Cfr. J. RoLLer, Le Cardinal Ratzinger et la Théologie contemporaine, Paris, 1987, A- 
NICHOLs, The theology of Joseph Ratzinger, Edinburgh, 1988. 
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Walter Kasper (1933; El Absoluto en la historia, Jesús el Cristo, El 
Dios de Jesucristo, Teología e Iglesia, Unidad y pluralidad en teología) 
ha enseñado en Miinster y Tubinga. Es actualmente Obispo de Stutt- 
gart. Muy atento a la renovación de los métodos teológicos, ha explo- 
rado el uso en teología de una filosofía de la libertad, inspirada en la 
escuela católica de Tubinga del siglo XIX. 


13. Nuestro siglo ha visto nacer un conjunto de teologías —como 
son, por ejemplo, la teología del trabajo, la teología de las realidades 
terrenas, etc.— que se refieren a un ámbito bien delimitado de la reali- 
dad, y que han servido para concretar el discurso teológico en torno a 
cuestiones que merecen especial atención. 


La teología feminista no pertenece a este grupo de teologías, y se 
distingue de la «teología de la mujer». Mientras que ésta es una refle- 
xión creyente acerca de la mujer y su significado en la historia, en la 
sociedad humana, y en la Iglesia, la teología feminista quiere ser una 
teología hecha, con una cierta visión global, desde el punto de vista y 
la sensibilidad de la mujer. 


La idea feminista es antigua, y la condición de la mujer no se ha 
mantenido siempre la misma a lo largo de los siglos. Sin la presencia 
histórica de la mujer no se explicaría la humanidad actual, ni la conso- 
lidación psicológica de la especie humana, ni la continuidad en la tra- 
dición cultural. 


Puede decirse que la teología feminista propiamente dicha se ori- 
gina en los años setenta. La mujer quiere ser ahora no objeto, sino 
sujeto de la reflexión teológica. La teología feminista desea insertar en 
el círculo hermenéutico, que vincula la experiencia del pasado con la 
experiencia actual de la mujer, a la otra mitad de la humanidad y de la 
Iglesia, enriqueciendo así las vivencias de la fe y su formulación. 


La reflexión teológica no presenta aquí la sistematicidad que es 
propia de la teología académica; es más narrativa que argumentativa; se 
hace por fragmentos, y atribuye gran importancia a la experiencia. 


La teología feminista no es una corriente unitaria. Ha desarrollado, 
con diversos grados de acierto, amplios estudios acerca de la mujer. No 
es una investigación erudita, sino fundada en una antropología cristiana 
abierta, y guiada por una precomprensión que busca de modo sistemá- 
tico lo femenino en la religión bíblico-cristiana y en la historia. 

S1 bien es cierto que el pensamiento y la praxis de la Iglesia han 
desempeñado una función crítica respecto a la concepción y situación 
de la mujer en el mundo greco-romano, han sostenido al mismo tiempo 
la subordinación (inferioridad) de la mujer al varón. En este hecho han 
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influido diversos factores, derivados de la estructura misma de la socie- 
dad antigua y medieval, que han repercutido en modelos eclesiásticos 
prácticos y teóricos. También han intervenido determinadas ideas neo- 
platónicas y aristotélicas, que consideran a la mujer como un ser en el 
que la generación paterna no ha sido perfecta. 


La teología feminista plantea, por lo tanto, diversas cuestiones 
importantes en el campo de la Biblia, la doctrina sobre Dios, la Cristo- 
logía, la Eclesiología y la ética. 

Mientras que la narración de Génesis 1 afirma sobriamente la con- 
dición creatural de hombre y mujer, hechos ambos a imagen de Dios, 
era fácil deducir de Génesis 2-3 la inferioridad ontológica y ética de la 
mujer, que es creada después del hombre, y pecó la primera. 


La teología feminista llama la atención sobre el hecho de que la 
exégesis contemporánea ha mostrado hace tiempo el escaso funda- 
mento de estas posturas. La Biblia enseña la igualdad de varón y mujer 
como seres humanos, y habla de que la imagen divina les corresponde 
a ambos del mismo modo”. 


La actitud de Jesús hacia las mujeres tiene mucho de provocativo 
y de chocante para el ambiente social judío de su tiempo. Jesús no sólo 
interpela y critica a sus coetáneos con sus obras y palabras acerca de la 
autoridad de la Ley, la observancia del sábado, y la relación con peca- 
dores y publicanos. Les escandaliza y asombra también con su con- 
ducta hacia las mujeres. 


Dentro de un marco general de relativización de los vínculos fami- 
liares, que debilita de algún modo el absolutismo patriarcal (cfr. Lc 2, 
41-52; Jn 2, 3; Mc 3, 20-21; Lc 11, 27-28), Jesús trata a la mujer como 
un ser humano normal (cfr. Jn 4), denuncia la hipocresía y el doble 
rasero moral con el que se juzga a las mujeres caídas (Jn 8, 1s.), pro- 
clama el derecho de la mujer a escuchar la Palabra de Dios (Lc 10, 38- 
42), reúne en torno suyo a un grupo de mujeres-discípulos (Lc 8, 1-4), 
y hace que sean las mujeres las primeras anunciadoras de la Resurrec- 
ción (Jn 20). 

La teología feminista ha sometido a un análisis particularmente 
detallado la afirmación y el símbolo de Dios como Padre. Gran parte de 
las autoras lo estiman una descripción que debe ser contrapesada con 
las imágenes femeninas usadas por la Biblia para referirse a Dios. 
Ponen así de relieve la función de la Sofia (Sapiencia), mediadora 
divina de la Creación en el Antiguo Testamento (Sab 7, 22s.), y sobre 


47. Cfr. L. AYNARD, La Bible au féminin, Paris, 1990, 27-38; F. Marín HEREDIA, Mujer. Ensayó 
de Teología bíblica, Carthaginensia 9, 1993, 1-50. 
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todo el Espíritu Santo (ruah, que es femenino en hebreo), en la econo- 
mía del Nuevo. La teología feminista tiende a desarrollar por este 
motivo un discurso preferentemente pneumatológico. 


Algunos autores han salido al encuentro de esta preocupación 
feminista con la idea de que el símbolo de Dios Padre puede cierta- 
mente generar una cultura autoritaria, pero puede también generar una 
religión de humanidad y solidaridad. Otros hablan de que cuando deci- 
mos que Dios es Padre, nos referimos a propiedades que no se realizan 
sólo en la paternidad sino también en la maternidad, de modo que, 
entendidas conceptualmente, las expresiones Dios-Padre y Dios-Madre 
podrían considerarse equivalentes. 


Otros teólogos ponen de relieve que el Dios trinitario revela un ros- 
tro que puede llamarse maternal, porque en su ternura y amor envol- 
ventes evoca y realiza el amor de la madre (cfr. Is 49, 14; 66,13; Os 11, 
1-4), 


14. Junto a la teología feminista, ocupa un lugar importante la teo- 
logía práctica. 

La expresión teología práctica, en su acepción amplia, comprende 
desde la teología moral hasta las modernas teologías de la praxis, desde 
la teología pastoral hasta la catequesis. Alude asimismo a la dimensión 
práctica de toda teología cristiana, dimensión que se halla presente 
incluso en teólogos que, como Tomás de Aquino, han defendido una 
neta concepción de la teología como actividad especulativa*. La visión 
actual trata de integrar en un todo unitario las ideas de la teología como 
sabiduría, ciencia, y praxis de la vida eclesial. 


El aspecto práctico de la reflexión teológica radica, por un lado, en 
el carácter eficaz de la Palabra de Dios, que hace lo que dice. «Dijo 
Dios: “hágase la luz”, y la luz fue hecha» (Gén 1, 3). Dios proclama por 
Isaías que su Dabar divino «no tornará a mí de vacío, sin que haya rea- 
lizado lo que yo pretendí, y haya cumplido aquello a que lo envié» (55, 
11). Jesús enseña: «no todo el que me diga: “Señor, Señor”, entrará en 
el Reino de los Cielos, sino el que haga la voluntad de mi Padre celes- 
tial» (Mt 7, 21). Y los hombres y mujeres que han aceptado la predica- 
ción de Pedro el día de Pentecostés preguntan: «¿qué hemos de hacer?» 
(Bleh2. 37): 

El conocimiento creyente tiene siempre en la Biblia una dimensión 
operativa. Conoce mejor el que más hace y ama (cfr. Os 6, 6). Saber y 
hacer son actos diferentes, aunque exista entre ellos una honda relación. 


48 CS: TA. Lol, 
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«Vete y haz tú lo mismo» (Lc 10, 29) es la única conclusión posible de 
la enseñanza de Jesús sobre quién es el prójimo. San Juan habla muy 
coherentemente de «hacer la verdad» (3, 21). 


La práctica habitual de la comunión y del amor fraterno son el 
cimiento de la Iglesia (Hch 2, 42), que es a su vez el fermento siempre 
activo de la sociedad humana (cfr. Mt 5, 13). La perfección del hombre 
estriba en el efecto creativo que la operación armónica de todas sus 
facultades produce en la realidad, comenzando por él mismo. Este 
hecho antropológico se plenifica en la existencia según el Evangelio, a 
través de la eficacia trasftormadora de la gracia. 


La fe cristiana no puede ciertamente ser reducida a acción O a pra- 
xis. Pertenece a ella un momento cognoscitivo, que no es simplemente 
instrumental respecto al actuar, si bien se halla estrechamente vinculado 
con éste. Sólo a partir de la Verdad de Dios, revelada en Jesucristo y 
recibida en la fe, se nos abre la posibilidad real de un nuevo modo de 
vivir. La verdad divina fundamenta la praxis humana, y no al contrario. 


Pero el creyente se encuentra confirmado en su fe en la medida en 
que de ella proviene una energía capaz de renovar la existencia, tanto 
del individuo como de la comunidad. Esta capacidad de trasformar la 
vida hace particularmente persuasiva la verdad religiosa, y es como un 
test de su validez permanente. 


La verdad, por lo tanto, no es reducible a la praxis, pero mantiene 
con ésta una relación esencial. La verdad religiosa no se limita a satis- 
facer nuestras apetencias intelectuales, ni tolera ante ella una actitud de 
neutralidad. Es una verdad que debe ser contemplada y debe ser vivida. 


La teología contemporánea es muy consciente de su tarea trasfor- 
madora sobre el individuo, la Iglesia, y la sociedad en su conjunto. Se 
considera a sí misma como ciencia de la vida eclesial, y no establece 
oposición entre lo práctico y lo especulativo. Quiere ser una reflexión 
al servicio de la vida creyente en todas sus dimensiones. 


Las teologías de la praxis, surgidas hace varias décadas, represen- 
tan una opción particular dentro de la teología práctica. Tratan de arti- 
cular una lectura de la realidad a partir del Evangelio y las ciencias del 
hombre y de la sociedad, que desemboque en acciones pastorales tras- 
formadoras de la situación humana. 


Estas teologías suponen una reacción correctora de los proyectos 
teológicos que, como el de R. Bultmann en campo protestante, y el de 
K. Rahner en campo católico, tienden a una privatización e individua- 
lización del Cristianismo, con sus tesis respectivas de la decisión exis- 
tencial y de los cristianos anónimos. Las teologías de la praxis preten- 
den actualizar la responsabilidad histórica de la teología cristiana, que 
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debe contribuir a la implantación social de los grandes valores del 
Reino, como son la verdad, la justicia, la paz y la compasión. Su ver- 
sión más característica se encuentra en las teologías de la liberación. 


15. Las teologías de la liberación son el movimiento teológico más 
importante surgido después del Concilio Vaticano II (1962-1963). 
Nacen como un intento de respuesta cristiana a la situación concreta de 
los pueblos de América latina. Parten de la obligación cristiana de no 
permanecer indiferente ante las condiciones de miseria e injusticia 
padecidas por esas sociedades. La teología no puede limitarse en este 
caso a interpretar y exponer los misterios de la fe cristiana. Debe extraer 
también de esas verdades líneas de acción, encaminadas a la liberación 
espiritual y humana de personas y comunidades. 


En la base de estas teologías opera la percepción de que la pobreza 
no es un simple vicio que haya de ser curado con actividades asisten- 
ciales, ni es un retraso social que pueda solucionarse con iniciativas 
reformistas hechas desde arriba. Se piensa, por el contrario, que la 
pobreza deriva en gran medida de un sistema injusto de dependencia, y 
que no basta con prestar al pobre y al discriminado una ayuda según un 
modelo de desarrollo, proyectado y gestionado por los posesores a la 
medida de sus intereses. 


Las teologías de la liberación no son un fenómeno unitario, aunque 
respondan a un mismo impulso de fondo. Deben distinguirse diversas 
corrientes: 


a) Teología elaborada a partir de la praxis de los grupos revolu- 
cionarios. Es la corriente más radical de la teología de la liberación. 
Adopta el análisis marxista para interpretar la realidad, aunque no 
acepta el materialismo dialéctico, por ser ateo. Se distancia de las Insti- 
tuciones de la fe cristiana, así como de la Jerarquía y del Pueblo fiel; y 
se ha trasformado de hecho en un pensamiento trasconfesional, en el 
que resulta muy difícil reconocer rasgos específicamente cristianos. Su 
representante más conocido es el brasileño Hugo Assmann?. 


b) Teología a partir de la praxis histórica. Es la línea representada, 
entre otros, por el peruano Gustavo Gutiérrez* y el brasileño Leonardo 
Boff*. Adopta un tono más bien radical en sus planteamientos de tras- 
formación estructural de las sociedades latinoamericanas, pero en 
muchos de estos autores existe un deseo consciente de mantenerse den- 


49. Cfr. El juego de los reformismos frente a la revolución en Centroamérica, San José (Costa 
Rica), 1983, 2.* ed. 

50. Teología de la Liberación, Salamanca, 1973, 3.2 ed. 

51. Cfr. Jesucristo el Liberador, Bogotá, 1979. 
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tro de la tradición teológica de la Iglesia. Suelen entender, sin embargo, 
lo peculiarmente cristiano y el valor religioso del Cristianismo de modo 
reducido. Lo específico de la fe y de los símbolos religiosos que la 
expresan, la celebran, o la institucionalizan, consistiría, para estos teó- 
logos, en la conciencia de la salvación, y en una referencia consciente 
a Jesucristo”. 


Hay un grupo de autores que hacen su teología a partir de la praxis 
de los pueblos latinoamericanos. Se cuentan entre ellos E. Jordá* y J.L. 
Segundo”. En esta perspectiva, lo determinante no es la clase, sino el 
pueblo, entendido en un marco histórico-cultural. 


c) Teología a partir de la praxis y de la experiencia pastorales de 
la Iglesia. Esta corriente toma su impulso de la praxis institucional de 
la Iglesia, y se nutre de los documentos elaborados por los Episcopados 
latinoamericanos en las Conferencias de Medellín (1968), Puebla 
(1979) y Santo Domingo (1992). Los teólogos de este grupo, que se 
hace cada vez más mayoritario, subrayan el carácter integral y evangé- 
lico de la liberación, y la consideran sobre todo dentro de una perspec- 
tiva bíblica y eclesial. Adoptan un lenguaje liberador, pero insisten en 
que este lenguaje ha pasado a ser patrimonio común de la Teología cris- 
tiana, y tratan de mostrar sus fundamentos bíblicos y sus aspectos espi- 
rituales, sin entrar directamente en cuestiones socio-políticas. Tampoco 
asumen las mediaciones socio-analíticas, y se ciñen al marco ético y 
antropológico. 

Esta postura ha suavizado la metodología de las demás corrientes, 
en el sentido de no conceder primacía al método sociológico, no privi- 
legiar la dimensión política de la salvación cristiana, y no presentar a 
Cristo únicamente como liberador del pecado social. 


Desde sus primeras manifestaciones, las teologías de la liberación 
han dado lugar a ácidas disputas, enfrentamientos y polémicas. Un 
documento puntualizador de la Comisión Teológica Internacional, pu- 
blicado en 1977, se ocupó del nuevo fenómeno teológico con el fin de 
establecer la relación entre promoción humana y salvación cristiana *. 
Después de examinar el tema de Dios como liberador y la acción libe- 
radora del hombre, así como la salvación en la misión de la Iglesia, el 
documento concluye la legitimidad de una acción liberadora cristiana, 
bien entendida y adecuadamente desarrollada, a la vez que previene 


52. Cfr. J.C. SCANNONE, La Teologia della Liberazione, Problemi e prospettive di Teologia dog- 
matica, Brescia 1983, 406s; B. MONDIN, / Teologí della Liberazione, Roma, 1977. 

53. Cfr. La cosmovisión aymara en el diálogo de la fe, Lima, 1981. 

54. Cfr. Teología de la Liberación, Madrid, 1985. 

55. Cfr. Comisión Teológica Internacional, Teología de la Liberación, Madrid, 1978. 
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contra la elaboración de análisis ficticios y la aplicación de soluciones 
erróneas. 


La Instrucción de la Sagrada Congregación para la Doctrina de la 
Fe sobre algunos aspectos de la «teología de la liberación» (1984) 
avanza graves reservas, que se refieren al reduccionismo de la obra sal- 
vadora de Cristo, la hipertrofia del aspecto político, la subordinación del 
discurso creyente al discurso sociológico, el desprecio de las raíces oran- 
tes y místicas de la liberación integral del hombre y de la mujer, etc.?. 


Un segundo documento de la misma Congregación (1986) aclaraba 
de modo positivo los aspectos esenciales y propios de la liberación cris- 
tiana, subrayaba el amor preferencial de la Iglesia y de los cristianos 
hacia los pobres, y formulaba las líneas básicas, concebidas desde las 
Bienaventuranzas, de una praxis cristiana de liberación”. 


La teología de la liberación es en este momento una teología en 
proceso de evolución. Conscientes de sus lagunas teóricas, desviacio- 
nes prácticas, y lenguaje insuficiente, sus representantes tratan de in- 
yectar más contenido genuinamente teológico en sus reflexiones. Se 
observa una renuncia a construir una teología global, y el deseo de ela- 
borar una teología práctica que promueva la aplicación del Evangelio a 
las condiciones socio-económicas de los pueblos americanos *. 


Este período de asentamiento y de crítica de la propia trayectorla, 
trata asimismo de incorporar a la reflexión y a la conciencia de la Igle- 
sia elementos válidos que, libres de condicionamientos ideológicos, sir- 
van a la salvación cristiana y al bienestar humano. 


16. La denominada teología africana, cuyas primeras manifesta- 
ciones aparecen en los años cincuenta, se halla relacionada inicialmente 
tanto con la teología europea como con el pensamiento religioso afri- 
cano tradicional, y trata de integrar el Cristianismo en la vida y cultura 
de los pueblos del Africa negra. 


La gestación de las teologías africanas supone un largo camino en 
el que actúan factores culturales, históricos, sociopolíticos y sobre todo 
religiosos. Estos factores cristalizan en torno al Concilio Vaticano ll, 
que provoca una nueva toma de conciencia y un impulso en la reflexión 
cristiana desarrollada en África. La preocupación por inculturar el Cris- 
tianismo, unida a la constitución de las iglesias locales africanas en el 


56. Cfr. A. GONZÁLEZ MONTES, Teología Política Contemporánea, Salamanca, 1995, 292-295. 

57. Cfr. P. MORANDE, Presentación de las dos Instrucciones acerca de la Teología de la libera- 
ción, Stromata 45, 1989, 19-33; L. SCHEFFCZYK, Fe cristiana y liberación, Scripta Theologica 17, 
1985, 645-655. 

58. Cfr. L.F. MATEO-SECO, El futuro de la Teología de la Liberación, Scripta Theologica 22, 1990, 
195-221. 
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seno de la Iglesia universal, estimula e imprime una dirección cada vez 
más definida a todo el proceso. 


El número de cristianos en África aumentó de ciento cuarenta y 
tres millones en 1970 a unos doscientos cincuenta millones en 1990. 
Los teólogos africanos contemporáneos buscan el modo más eficaz de 
comunicar el mensaje cristiano dentro del continente negro, lo cual 
implica proteger la esencia de ese mensaje, y lograr un diálogo cons- 
tructivo con el pensamiento africano autóctono. Los autores intentan 
una síntesis —que no debe ser sincretismo— entre cristianismo y reli- 
gión y cultura tradicionales, de modo que la fe cristiana pueda presen- 
tarse de manera afín a la visión africana de la realidad. 


Esta tarea no se realiza sin dificultades, que suelen variar según 
áreas lingúísticas, y se acrecientan con las diferentes concepciones de 
lo que debería ser una teología africana. Autores como el protestante 
keniano John Mbiti la entienden como cualquier tipo de reflexión teo- 
lógica realizada por cristianos de África. El católico John Nyamiti la 
considera en cambio como la explicación de la doctrina cristiana me- 
diante el uso de elementos filosóficos africanos. 


Existe también una variedad de ideas en torno al modo de concebir 
la indigenización de la teología. Algunos la presentan como adaptación 
o acomodación de los contenidos cristianos, que se introducen en patro- 
nes O modelos conceptuales dominantes, sin que resulte afectada la 
estructura fundamental. Los autores que siguen esta tendencia suelen 
apoyarse en los procedimientos de la teología occidental. 


Otros teólogos prefieren hablar de inculturación o africanización 
en un sentido más estricto, tienden a una mayor innovación en el campo 
de la catequesis y de la liturgia, e intentan repensar el mensaje cristiano 
según las coordenadas del medio cultural propio. En esta vía se encuen- 
tran en marcha numerosos intentos y experiencias que deberán todavía 
ser valorados detalladamente. 


Entre los teólogos africanos más destacados en la segunda mitad 
del siglo XX se encuentran los católicos T. Tshibangu (Congo), V. 
Mulago (Congo), Ch. Nyamiti (Kenia), M. Mushete (Congo), y A. 
Shorter (Kenia); y los protestantes J.S. Mbiti (Kenia), E. Idowu (Nige- 
ria), J. Pobee (Ghana), y D. Makhatini (Sudáfrica). 


17. La teología católica que se elabora en el continente asiático está 
muy atenta a la contextualización en un marco de cultura tradicional, 
desarrollo económico difícil, pobreza, y relaciones con las otras reli- 
giones. Se ocupa también de modo preferente en la reflexión sobre la 
Iglesia local. 
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La contextualización se interpreta de modo amplio. No se limita a 
las condiciones socioeconómicas, y se extiende también, sobre todo en 
Filipinas, a cuestiones de catequesis, liturgia, espiritualidad, y «barrio 
theology». El punto de partida y la materia primera de la reflexión teo- 
lógica en el continente están constituidos por los documentos del Vati- 
cano li, la situación local, y los escritos emanados por las Conferencias 
de la Federación de Obispos asiáticos. 

La teología va aquí muy unida —especialmente en la India— a la 
experiencia espiritual, y trata de encontrar la armonía entre la palabra y 
el silencio. 

Entre los teólogos filipinos más destacados pueden mencionarse 
Antonio B. Lambino, Catalino G. Arévalo, Lucio Gutiérrez, Norberto 
Castillo, Leonardo N. Mercado, José M. de Mesa, José Alviar, y Ans- 
car Chupungco. En la teología católica india sobresalen D. Amalorpa- 
vadass, M. Dhavamony (Roma), A. Arulappa, S. Rayan, y G. D'Costa, 
que trabaja en el Reino Unido. 
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